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مقرم ا مؤلف 


يتتبع التاريخ نشوء الكيان الاجتماعي الذي تعيش فيه الحماعسات في 
يومنا هذا . وهناك ثلاثة عوامل رئيسية تعمل في نشوء هذا الكيان وهی : 
التحدر العرتي والثيار الثقاني والتحول اللغوي . أما أول هذه العوامل فهو 
فيزيولوجي لیس متصلل" بالضرورة مع العاملین الاحرين + کا أن هذين 
الآخرين ليسا متحدین کل بالانحر . والعامل ذو الأهمية الأول في نشوء 
الكيان الاجتماعي هو التحول الثقافي . وهو لیس مادة وراثية » ولکنه نتيجة 
للاتصال بين البشر + إذ إن الثقافة تتعلم وتحصل ولکنها لا تورث . 
والثقافة هنا يحب أن تفهم ععناها الأوسع كي تشمل الژسسات السياسية 
والاجتماعية والقانونية والفنون والمهن والدين وختلف صور الحياة العقلية 
الي تظهر في الأدب والفلسفة وغيرهما من المجالات ؛ وجميع هذه العوامل 
متصلة بعضها ببعض في قليل أو كثير » کاآنها «جميعا ذات ميزة عامة 
لا يستطيع التحدر المادي أن يتجاوزها » بل عليه أن يسعى لتحصيلها ني 
الحياة المقبلة . ولكن العرق والثقافة واللغة بشبه كل منها الآخر إلى حدما . 
إذ ابا جميعا متضاعفة ومتشابكة على الدوام ٠‏ حى أن حطوط التحول 
تبدو في كل منها أشبه بالحبوط العقدة منها بالشكل النظم . وحصل النتائج 
دام من جموعة متضاربة من الأسباب يصعب فيها داگ؟ تعيين 
الوثرات النسبية . 


إن ثقافة أوروبة الحديثة مستمدة من ثقافة الأمبراطورية الرومانية الي 
هی بدورها ناتجة عن قوى متعدده كان أكثرها فاعلية الالينية الفكرية ‏ 
ولکنها عملت في جهاز متلاحم بواسطة قوة التنظيم المدهشة الي كانت 
أبرز خحصائص تلك الامبر اطورية . وان حياة آوروبه برمتهسا في العصور 
الوسطی تظهر لنا هذه الثقافة افللينية الرومانية ني انتقالها وتطورها وتحررها 
تبعاً لظروف . وما أن دب التفسخ في الأمبراطورية حى أصبح سم 
الثقافي عرضة لحالات مختلفة في أماكن متعددة . وكان أشد الأسباب تأثيراً 
التباعد بين الشرق الناطق باليونانية والغرب الذي يتكلم اللاتينية . وكان 
دخول الأثر الاسلامي عن طريق اسبانیا هو المثال الوحيد الذي بدونا فيه 
أننا نمصل ثقافة غريبة تدخل على هذا الراث الروماني وتمارس فيه تأثير 
مضطربا . والحقيقة أن الثقافة الاسلامية هي في الأصل جزء رئيسي من 
الادة الللينية الرومانية » وحتى الفقه الاسلامي قد صيغ وتطور من أصول 
هللينية . إلا" أن الاسلام عاش فترة طويلة من الزمن بعيداً عن المسيحية » 
ون تطوره قد أخذ مجراه في محيط تلف لدرجة أنه يبدو شيئاً مستهجناً 
وغريباً . وان قوته العظمى تترکز ني أنه قد عرض الادة القدعة في شكل 
جديد كلياً, 


وإني سأبذل قصارى جهدي في الصفحات التالية لأضط انتقال الفكر 
الهلليي على يد الفلاسفة المسلمين والمفكرين اليهود الذين عاشوا في وسط 
إسلامي » لأبيئّن كيف أن هذا الفكر قد حور في انتقاله خلال فترة تطور 
الجماعة الاسلامية » وكيف حور هو نفسه الأفكار الاسلامية » ثم كيف 
أن هذا الفكر قد استقدم ليؤثر ي ثقافة العصور الوسطى المسيحية اللائينية . 
وهکذا تبدل مظهر الفكر الطلليي الخارجي خلال قرون من حياته على حده »؛ 
حى أله بدا نوعصاً جدیداً من الحياة الفكرية » وأصبح عاملا" مشوشاً حوّل 
الفلسفة المسيحية إلى مسالك جديدة » ومال إلى الفكاك من التراث اللاهوتي 
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للكنيسة » وقاد مباشرة إلى النهضة الي سددت الضربة القاضية لثقافة العصور 
الوسعلی » ولکنها قلیلا" ما تبدلت ني جوهر مادا الحقيقي » إذ ما استعملت 
التون ذاتمها رعا ب إل ك بيد - فش الال .الى كانت تداولة 
في الاسكلائية ١‏ الأولى الي كانت قد تطورت مستقلة في العالم السيحي 
اللاتيي . وهكذا سيكون جهدنا منصباً على قص أثر تاريخ الفكر الاسلامي 
في العصور الوسطی لنبين العتاصر المشتركة بینه وبين التعاليم المسيحية و لنعدد 
تقاط التباعد بینها . 


دي لامي أوليري 


(۱) سوف تستعمل في هذه الترجة كلمة اسكلائية مقابل الكلمة الاتكليزية «نه‌ناهآهک 
التي تعني الفاسفة المدرسية التي كانت منتشرة في العصور الوسطى » والتي كانت غايتها استخدام 
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الترجمة السر بائية للهللينية 


إن الوضوع العروض ني الصفحات التالية هو ناريخ التحول الثقائي 
الذي انتقلت عوجبه الفلسفة والعلوم اليونانية من الحیط افلليني إلى الجماعة 
الناطقة بالسريانية » ومن م إلى العام الاسلامي الناطق بالعربية ؛ وني النهابة 
إلى العلماء اللاتين في أوروبة الغربية . وهذا التحول الذي آحذ مجراه بالفعل 
معروف حى من قبل البتدیء ني دراسة تاريخ العصر الوسيط ؛ أما 
كيف حدث ذلك : والمؤثرات الى دفعت إليه » والتغير الذي حدث 
أثناءه . فتبلو «جميعاً ربوجه عام غير معروفة على نفس المستوى . كا 
أن تفاصيل ذلك - المتنائرة في كتب مختلفة الأنواع ‏ لا تبا.و سهلة النال 
من قبل القاریء الانكليزي . ويبدو أن الكثير من المؤرخين مقتنعون بالاشارة 
عرضاً إلى هذا الانتقال ۰ مع بعض الخلط التقومي المستهجن في بعض 
الأحيان . وهذا يبيدّن أن المصادر المعتمدة هى کتاب العصر الوسيط الذين 
لم تكن لدم معلومات ثابتة وتامة أبداً عن تطور الحياة الفكرية عند المسلمين . 
ولقد استعمل ني العصور الوسطى في الاشارة إلى الكتاب العرب لفظلة 
« العرب » أو « المغاربة مم٥‏ » + هذا بالرغم من وجود فيلسوف 
واحد ذي أهمية كبرى كان عربياً من ناحية العرق ؛ ولكن ما نعرفه عن 
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تتاجه الفكري لا يعدو القلیل . وعت كتاب العربية إلى مجتمع يلسن بالعربية › 
ولکن قلیلا" منهم کانوا عرباً أقحاحاً . 

وبعد التطور اللليني الأخحير انتشرت الثقافة الاغريقية في اللحارج بين 
الشموب الشرقية الناطقة بالسريانية أو القبطية أو الارامية أو الفارسية . وکان 
حظها من التطور في هذه الأوساط الغريبة ضثیلا" » حى عکننا وصفه بأنه 
كان نخمة اقليمية لا جال للعرق فيه . إن الثقافة لا عکن أن تورث کجزء _ 
من الارث الفيزيولوجي النتقل من الوالد لولده » ولكنها تکتسب بالاتصال 
تبعاً للمخالطة و التقلید والتربية وأشياء کهذه . ومما بساعد على الاتصال بين 
الفغات الااجتماعية أو بين الافر اد هو اللغة المشتركة + ”ا یعوق الاختلاف 
في اللغة هذا الاتصال . وما أن وصلت الالينية إلى الجماعات ذوي اللهجات 
المحلية حارج العالم الناطق باليونائية حى بدأت تخضع لبعض التحوير ؛ إذ 
إن هذه الحماعات أرادت أن تقطع كل صلة لما مع اليونان بسبب حدوث 
بعض الانقسامات اللاهوتية الشديدة الي ولدت شعوراً بالعداء عند هؤلاء › 
الذين كانوا يوصفون رسميا بأمهم هراطقة » نحو كنيسة الدولة في 
الأمبر اطورية البيز نطية . 

إن علینا أن نستعرض في هذا الفصل ثلاث نقاط ۰ أولاها : مرحلة 
التطور الدقيقة الى كان الفكر اليوناني قد وصل إليها عندما حدثت هذه 
الانقسامات . ثانياً : سبب هله الانقسامات واتجاهاتها . ثالث : خط تطور 
الثتمافة اهللينية اللخاص في جوها الشرقي . 

وأول ما يستوقفنا هنا سؤال عن مرحلة التطور الي وصلت إليها 
لهللينية . ويمكننا أن نت من هذا من الحياة الفكرية كا آظهرها العلم 
والفلسفة في الحين الذي أبدى لنا الفرع المشرقي خطاً واضحاً من التشعب . 
إن التعليم الانكليزي الذي تسيطر عليه مباديء عصر النهضة یل إلى معابلدة 
الفاسفة على أنها شارفت على النهاية مع أرسطو ثم بدأت من جدید سح 
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ديكارت » بعد فراغ طویل ۸ بعش خلاله ویعمسل فيه سوی بعض الأنسال 
المنحطين » الذین لا يستحقون منا الاعتبار احدي : لأوائك القدماء 
العظام . ولكن هذا الو ضع حرق القانون الأولي لتاريخ الذي بسلم رن 
۳ مستمرة » سواء في ذلك حياة الحماعة الاجتماعية أم الحياة المادية 
لأي جسم عضوي . والباة يحب أن تکون سلسلة متصلة من الأسباب 
والمسببات » إذ إنه لا يمكن تفسير أي حادث إلا بالسبب الذي سبقه »> ولا 
عکن فهمه تماماً إلا على ضوء النتيجة الي تلحق به . وان ما نسميه 
« بالعصور الوسطى » له مكان مهم في نشوء وضعنسا الثقاي » وهو يدين 
بالكثير لثقافة النتقلة الي وصلتنا من الللينية القديمة عن طريق السريان 
فالعرب فاليهود . ولكن هذه الثقافة وصات كشيء حي مستمر التطور 
لا منقطعة عن ما ندعوه بالعصر الكلاسيكي . وبينما كانت فلسفة المدارس 
الكلاسيكية العظمى تنتقل إلى هذه الحقب التالية كان يظهر فيها تحویر 
كبير . إلا" أن هذا التحوير بحد ذاته دليل على الحياة . فالفاسفة كالدين في 
آنا ذات حيوية حقيقية ؛ ويحب أن تتخيّر وتكيلف نفسها مع الحالات 
المتبدلة والمتطلبات ابديدة ؛ ولا عکتها أن تظل طاهرة ووفية لماضيها 
ها لم تجعل حياتها مصطنعة وغير حقيقية » وتعيش في جو أكاديمي بعيد عن 
حياة الجماعة بشكل عام . وإنه بالإمكان في جو غير طبيعي كهذا أن يعيش 
الدين أو الفلسفة حياة طاهرة نماما وغير فاسدة » ولكن بالتأكيد حياة 
غير مثالية » إذ إن ني اللحياة اطقيقية ارتباطات من شأنها أن تورّد إلى أي 
منهما الكثير من العناصر التافهة الي يمكن أن يوصف بعضها بأنه فساد 
حقيقي . لذلك فان الامر الذي لا مفر منه هو خضوع الدين أو الفلسفة 
للعديد من التغييرات خلال حيامما وقيامهما بمهمتيهما اللائقتين يبما. 
وطبیعی آن سري هذا الأمر على مختلف فنون الثقافة : فقد محدث أن تغمر 
السعادة بلدا ما لانه لا تاريخ له » ولکن هذه السعادة هي سعادة ااستکین 
للحياة المادية ولیست متعة الهام العليا للوجود العمل . 
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وبي مجال استعراضنا لانتقال الفاسفة اليونانية إلى العرب نری أن الفلسفة 
ظلّت قوة حية تکیف نفسهسا بالظروف التغيّرة دون أن یصاب حبل 
حیانها بالانقطاع ؛ فهي ۸ تكن . كا هو شأنها اليوم » دراسة أكاديمية 
تنشدها جماعة من المتخصصين ٠‏ سل آثر حى بقود آفکار الناس حول 
الكون الذي يعيشون فيه ۰ ویسیطر على اللاهوت والقانون والأفكار 
الاجتماعية . ولقد تخللت الفلسفة الحو الذي تثقفت فيه آسيا الغربية وعاشت 
مدى قرون عدة : إذ شغل الهم ااديي عقول الناس بعد أن تنصروا ؛ الا" 
أنهم وجدوا فيما بعد أن لا بد للفاسفة من أن تؤكد قوتها من جديدء فكان 
على العقيدة المسيعحية بعد ذلك أن تعيد سبك نفسها وفقاً لفلسفة.وبعد أن أضحى 
أفسال مؤلاء الناس مسلمين كان على الدين بعد مدة أن يتوافق مع الفلسفة 
المتداولة . أما اليوم فليس لدينا نظام فلسفي ساري المفعول » وإما کل ما 
لدءنا كتلة من الحقائق والنظريات العلمية الي تشكل الأصل الفكري للحياة 
الأوروبية الحديئة » يعتيرها الدافعون عن الدين التقليدي ضرورية لضبط 
تعاليمهم وفق القوانين الي تتضمنها هذه الحقائق والنظريات . 


ولكن المهم هو أن معلمي المسيحية جعلوا أنفسهم على اتصال بالفاسفة 
المتداولة . وعندما قام السلمون بنفس العمل فيما بعد كان عليهم أن بعر فوا 
بالفلسفة كنا وجدوها في أيامهم ٠‏ فهم لى يصبحوا أفلاطونيين أو 
أرسطو طاليسيين بالعی الذي نفهمه من هذين اللفظين . و لقد تبدلت المعيارات 
القدعة الفاسفة المتداولة » لا لقصور ي أهسل ذلك الر زمان عن فهم تعالیم 
أفلاطون وأرسطو الحقيقية » بل لا مم تناو لوا الفلسفة بر صانة وجدية ۳ 
2 تفسير للكون ومكان الانسان فيه . بحيث كان عليهم أن ينظموا آراعهم 
ن جديد على ضوء ما اعتبروه معلومات حديثة . ولقد تغيرت تلك الاراء 
ل مسيرة التجربة الانسانية . 


اهتمت الفلسفة إلى حد بعيد » ومنذ أيام أفلاطو ن » بالنظريات الي 
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كانت تعنى مباشرة ببناء الجتمع في كثير أو قليل ء إذ كان الناس يشعرون 
أن بجزءاً كبيرا من حياة المرء وواجباته والخير العام الذي يقوم به ملتحم 
بعلاقاته مع ابماعة الي يعيش بين ظهرانيها . ولكن الظروف العامة لهذا 
النظام الاجتماعي قد تغيرت تغيدّراً جذرياً بعد زمن أرسطو مباشرة » إذ 
حلّت الأمبراطوريات العظمى ذات الادارات المنظمة تنظیماً رفيعاً محل 
المدن س الدول (يماماك واا ) ذات اکم ااسذایي في الحقبة السابقة . 
وكان على الحياة الاجتماعية أن تتوافق مع الأنظمة الحديدة . وكان مفهوم 
المواطنية في الأمبراطورية الرومانية ختلفاً تماما عما كان عليه هذا الفهوم 
في امهورية الأثينية . ولقد افترضت الفلسفة الرواقية ( مه ) مسبق] 
والي هي من نتاج ذلك العصر المتأخر ‏ هذه الظروف ابلديدة ؛ كا 
تكيّفت الدارس الأخرى عرور الزمن تشبهاً بتلك الفلسفة . وكان من أولى 
نتائج ذلك ظهور الفلسفة التلفيقية ( ”انها ) وتوسحيد مذاهب الدارس 
الفلسفية الأخرى . وکانت هذه النظرة الخديدة أوسع أفقاً ؛ ولكنها ربا 
كانت أضحل بالسبة لاعتبارات أخرى ۰ إذ إا دفعت الناس إلى اتخاذ 
ما كان يعتير موقفاً امبر اطوريا بدلا من ااذ أي: موقف لي أو وطي ۰ 
ولقد فرضت بالتأكيد تغييرات ممائلة هذه على الديانة اليهودية . فاليهودية 
الهللينية في بداية عهد المسيحية كانت مهتمة بالأجناس الانسانية » معتبرة 
العرق الاسرائيلي وسيلة هداية الحنس البشري بمجموعه . ولقد بلغت هذه 
اليهودية امللينية ذروة التطور بانتاجها القديس بولس وتوسع الكنيسة 
المسيحية ؛ أو بكلمة أحرى إن اليهودية الاقليمية في فلسطين قد انكفأت 
إلى موقنها العرتي نحت ضغظ الظروف الي كان منها ردة الفعل ضد تقدم 
الهللينية الكاسح » وكان منها ما هو سياسي بطبيعته . 


وكان بين الأديان الوثنية القديمة كثير من الاختلاف الحلي » ولم يكن 
بالإمكان قيام دين جديد يشمل العالم با کله الا" بوجود بعض العقائد 


۱۳ 


الفكرية الي توفق بين تلك الاختلافات . وليس بالامكان تكوين أي دين | 
عجر د ممارسة بعض الطقوس الدينية دون أي عدل من أي نوع ي سبيل 
اجاد لاهوت نظري . وقد حدث أن 'تولّد حمی ممارسة هذه الطقوس 
لاهوتا عقلياً من هذا النوع . كما كان الحال ني وادي النيل وبلاد ما بين 
النهرين قدبمآ . وحين وجد هذا اللاهوت استخدم كامل قوته بي القضاء 
على الطقوس الدينية المجاورة . وبالرغم من أن الأمبراطورية اليونانية كانت 
مكونة من جناس وأمصار متعددة تبدو لأول وهلة أنها تشكل ممالك مختلفة . 
الا" أنها كانت ملتحمة فكرياً وذات حضارة واحدة . ولقد ازدادت هذه 
الحال عنلما قامت تلك الوحدة الفيديرالية الضيقة للأمبر اطورية الرومانية » 
إذ وجّهت الفلسفة بشكل متزايد وجهة اللاهوت العقلي » حى ادعت لنفسها 
المهام الأخلاقية والعقائدية الي نربطها عموماً بالدين ؛ في حين حصرت 
الطقوس اللينية نفسها في الصلاة فقط . وهكذا كانت الفلسفة الالينية في 
القرون الأولى للعهد المسيحي تبي نوعا من الدين ذا نفس أخلائي, رفيع 
وعقيدة وجدانية بالتأكيد . وكانت هذه الفلسفة الالهية تلفيقية » إلا" ها 
كانت ترتکز على قاعدة من الأفلاطونية . 


وبینما كان الفلاسفة یبنون مذهباً وجدانيا وأخلاقياً يأملون أن يصبح 
ديا عالیاً »> كان المسيحيون يحاواون أن يقوموا بمهمة مشايبة لهمة 
الفلاسفة مبنية على اتجاهمات مختلفة . ول يكن المعتنقون الأوائل للمسيحية من 
تلك الطبقات المثقفة » ولذلك أبدوا الشك والكره نحو ذوي المتزلة الرفيعة 
من أمثال الغنوصيين » أو على الأقل الغنوصيين الذين كانوا مرقيونيين من 
قبل » والذين كانوا على استعداد لشملهم برعايتهم . ولكن هذا الموقف 
تغیتر بالتدریج » إذ بدأنا نرى رجالا" من أمثال جوستين الشهيد الذي تلقى 
ثقافة فلسفية » ومع هذا كان بامكانه التوفيق بين علوم عصره والعقيدة 
المسيحية . وكان المسيحيون في روما وأفريقيا والیونان أقلية مكروهة » ذلك 
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آم كانوا من طبقة غير متعامة أبداً ؛ ولذاك فقد تباهى کتّاب تلك الأيام 
بتجاهلهم » وفرضت عليهم حياة انعزالية » كما فرض على اليهود أن يعيشوا 
في أحياتهم الخاصة ویکتفو | في معاشهم عواردهم الداخلية . أما في 
الاسكندرية » وبدرجة أقل في سوريا » فقد احتل النصارى المراكز الي 
يحتلها اليهود في البلدان الأنكلوسا كسونية اليوم » بالرغم من آم كانوا 
مكروهين كرهاً شديداً » وعرضة للاضطهاد من آن لآحر . ولذلك فقد 
استجابوا للمؤثرات الفكر ية الجماعة المحيطة بهم » فاكتسبوا بذلك خيرة 
في حل مشاكلهم الفكرية . وعندما ظهرت المسيحية في أحفاد هؤلاء كانت 
التأثير ات افللينية قد أعادت سبك هذه المشاكل الفكرية » كا أعادت صياغة 
لاهوتها في تعابير فلسفية . وهكذا انتقل قسم كبير من مادة الفلسفة إلى اللغة 
المحلية في القسم الداخلي من آسيا الغربية تحت ستار اللاهوت . 


ویخبر نا الكاتب العربي « المسعودي » أن الفلسفة انتشرت آولا" في أثينا » 
إلا" أن الأمبراطور أوغسطس نقلها من أثينا إلى الاسكندرية وروما . ثم 
جاء ثيودوسيوس فيما بعد ليقفل مدارس روما » وليجعل الاسكندرية 
ا مركز التعليمي العام اليوناني ( المسعودي : كتاب التنبيه والاشراف » ترجمة 
ب . كارا دي فو : باریس ١895‏ » ص ۱۷۰ ) . وبالرغم منا في هذه 
العبارة من غرابة » الا" أن فيها شيئاً من الحقيقة من حيث آنا تبين كيف 
أصبحت الاسكندرية موئلا" لفلسفة اليونانية بالتدريج ؛ إذ بدأت تتبوأ 
مكان القيادة حى في أيام البطالسة . أما في النشاطات العلمية كشيء ممیز 
عن النشاطات الأدبية البحتة » فقد وصلت إلى مركز ذي أهمية عظمى في 
آوائل العهد السيحي . وبقيت مدارس اثينا مفتوحة حى سنة ۵۲۹ م . إلا" 
أنها كانت قد انقطعت عن النشاطات العلمية المتقدءة قبل ذلك التاريخ بزءن 
طويل . وظلت روها تنتج حى عهد متأخر فلاسفة عظاماً كان معة 
من مواليد الشرق . ورغم أن هؤلاء قد أحسنت وفادتهم ولاقوا أذناً صاغية 


۱۵ 


لتعاليمهم 3 ال أن سم ااروم‌ايي کان fe‏ م بالتشريع أكير + ن اهتمامه 
بالفلسفة . والحقيقة أن التأمل الفلسفي الرو مالي هو ذاك الذي بتضمنه قانون 
جوستنيان . أما فلسفة أنطاكية فلم يكن لها کر من جرد أهمية ثانوية . 


وخلال ما يمكن أن ندعوه « العهد ا لاسکندر افي ۱ ۰ ۸ يكن للمدرسة 
الأفلاطو: نية المركز الأول باستمرار ؛ إذ إنها كانت قد حادت كثيراً عن 
المعيارات الأ كادعية القدعة سبب إدخال عناصر شبه صوفية كانت تنسب 
إلى فیثاغوراس ۰ ثم بسب انصهار دا في المدرسة الأرسطوطاليسية بعد ذلك . 
أما العناصر الفيثاغورية فيمكن عزوها إلى أصل هندي بصورة نبائية » أو 
على الأقل ني في بعض و-جوهها ۰ كالاعتقاد بعدم وجود الادة والظواهر الي 
تعرف في الفلسفة المندية بامم « الاسا ەه ١‏ وتناسخ الأرواح الذي هو 
الحلول . أما اتجاه الفكر الاغرية يقي الأصيل كا يظهر عند دعوقر يطس وغيره 

من المفكرين الاغريق الأصليين فهو مادي بصورة واضحة . إلا" أن فكر 
أفلاطو ن ينهم عناصر غريبة عکن آن تکون هندية أو و مصر: ية » ذلك أننا نعام 
أن الفكر المشري قد انتقل لیمارس بعض التأثير على الللينية ٠.‏ وتفاصيل 
ذلك لا يعرف منها الا" القليل . وكان أفلوطين والأفلاطونيين المحدتين 
مفكرين تلفيقيين عبّوا من ينابيع مشرقية اختفى بعضها تحت ستار نسبته إلى 
فيثاغوراس وذلك سبب مكوثه الطويل في بلاد الاغريق . 


أما في القرن الثالث الميلادي فتجاء بوادر ما يعرف بالأفلاطونية المحلئة . 
ولقد أشار إلى هؤلاء الأفلاطو نيين المحدثين كتاب جيبون « الاحطاط والسقوط 
Decline and Fall‏ » > إذ جاء في الفصل الثالث 1 مله قوله : 
« کانوا رجالا ذوي فکر اقب وتطبیق مفرط . ال" آمم مخطئهم معرفة 
موضوع الفلسفة الحقيقي قد ساهموا في إفساد النهوم الانساني کر من 
مساهمتهم في تقدمه 4 إذ آنکر الأفلاطو: نیون الحدئون العرفة الي 1 
وضعنا وقوانا » كا آنکروا طاقة العلوم الا حلاقية والطبيعية والرياضية ؛ 
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في حين آنپکوا قواهم في جدهم حول خلافاتهم اليتافيزيقية وعاولتهم 
استکشاف آسرار العالم للامنظور ودرسهم مسألة التوفیق بين أرسطو وأفلاطون 
في موضوعات كان هذان الفیلسوفان مجهلامپا کجهل سائر البشر ها » . 
وبالرغم مما في هذه العبارة من تحامل جیبون الغريب الا" آنها تعرض موقا 
عاما من الآفلاطونيين الحدئین عکن تطبیقه على أية حركة ديتية في العام . 


كان الأفلاطونيون الحدئون نتيجة - وعکن أن نقول نتيجة حتمية - 
للاتجاهات الي كانت تعمل منذ عهد الاسکندر في توسيع الأفق العقلي 
والقضاء على الرغية في الحياة المدنية القديمة . فلقد حاول الفلاسفة القدماء 
خلق مواطنين صالحين » ولكن لم يكن برغب في المواطنين الصالحين ‏ في 
الظروف الامپراطورية - أن يكونوا رعية مذعنة . وكانت الدلائل تشر 
بوضوح خلال تلك الفترة بأكلها إلى اتجاه التفكير الذي اتخذ لنفسه مزایا 
إلهية وخيرية » ساعياً من وراء ذلك إلى خلق رجال صالحين آکتر منهم 
مواطنين مفيدين . وان تأملات الأفلاطوني المحدث اليهو دي فياون ۳:10 
لتعطينا دلائل واضحة جداً على هذه الاتجاهات الءديدة كا ظهرت في 
الاسكندرية ۰ فهو يبن الاتجاه التوحيدي الذي كان حاضراً بالفعل عند 
الفلاسفة القدامى . لا" أن التأكيد ني ذلك الحين قد انصب عليه بقوة أشد » 
إذ إن الفلسفة أضحت أكثر إهية ني تأملاتها . هذا مع العلم بأن انجاه فياون 
هذا مرده إلى الدين الذي كان يعتنقه بصورة رئيسية . إذ إنه كان يؤمن 
باله واحد أزلي غير متغير أو متحيتر » شديد الترفع عن عالم الظواهر » 
كعلة أولى لجميع الکائنات . وهذه الوحدة عکن أن تتناسب مع العهد 
القديم ني القدم » الا" أا لا يمكن أن تسبقه . آما عقيدة الوجود الطلق 
كعلة ضرورية لكل ما هو متغیّر » والذي يشبه مركز العتلة الذي كان 
متاجه آرخمیدس لتحريك العام » فهي الي كانت تميل إليها الفلسفة 
كلها » والدرسة الأفلاطونية بوجه خاص . ولکن عا أن العلة تتضمن 


۱۷ الفکر العربي (۲ ) 


التخير إلى حد ما > لذلك فان هذه العلة الأولى لا عکن أن تعتبر خالقة للعام 
مباشرة . وإنما هي عثابة المنبع الأزلي فقط لفيض أزلي مستمر تإرز 
بواسطته قدرة هذه العلة الأولى في خلق الكون وجه‌یم ما يحويه . إن 
الملامح الأساسية لهذه التعاليم هي : الوحدة المطلقة للعلة الأولى وأزليتها 
وثبانها ( عدم تغيرها ) وجمیع ما هو ضروري لكي يرفعها عن درجة 
الأشياء البسيطة المعهودة في الانسان . ثم الفيض الفعال الذي لا ينقطع > 
والذي هو أزلي کنبعه . ومستمر في الزمان والمكان . وهو الذي يسميه 
فيلون « الكلمة 10805 » . 

ومع أن هذه النظريات تعبكر إلى حد كبير عن نتائج منطقية كان 
الأفلاطونيون يتقدمون نحوها . فان من العجيب حقاً أن لا يكون لفيلون 
سوى أثر بسيط «جداً . وليس من شلك أنه كان تة اتجاه لاعتبار تعاليمه 
محاولة لتقل المعاني الأقلاطونية إلى العقيدة اليهودية » خصوصآ وأنه 
اهم اهتماماً كبيراً بعرض العهد القديم والدفاع عن اليهودية : مما 
جعل تعالیمه لا تستحق الاهتمام الحدي لدى القراء من .غير الیهو د ۲ 
ورغم أن آراءه في الوحدانية وطبيعة الاله هي نفسها الي كانت عیل ٠‏ 
إليها الأفلاطونية » إلا" أا كانت تمثّل موقفاً ,وديا نابعاً من التوحید . 
وسبب وقوعه تحت التأثیر اطللیی اجه حو فكرة ر الاله - ابلسد » > 
لحل إشكال الافعال الانسانية المنسوبة إلى الله ني العهد القديم » وللتسليم 
بالفيض وبحكمة الله الي هي واسطة ني الق والإلحام . ولا شك أن 
فيلون والمدرسة الفيلونية لليهودية اطللينية كانت المسؤولة عن عقيدة 
« الكلمة 1805 » الي تبدو في بعض أجزاء العهد ابلیدید : والي تحمل 
اسم القدیس يوحنا. كا كان له أثره في الفكر اليهودي الذي يظهر 
في الترجومات . حيث تصبح الكلمة الفيض الفعال المستمر من العلة 
الأولى بدلا من « الحكدة الاهية » . ولكن بظهر أن فيلون لم يكن له أي 
أثر في مجری الفلسفة الاسكندرية عموماً . 
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آما الاتجاهات الى كانت تعتمل في نفس فیلون فکانت تحتمر في الفکر 
اليوناني » ولکن خارج النطاق البهودي » إذ إن جميع الدارس الفلسفية 
كانت تظهر اهتماما متزايداً في تأكيد وجود إله أزلي واحد غير متغییر 
كأساس وعلة أولى للكون . وما كان ذلك إلا بسبب قبول مبدأ الاضطراد 
في الطبيعة والحاجة إلى تبيان سبب هذا الاضطراد . أما الفرق الغنوصية 
ذات الأصل الفلسفى فقد أبدت قبولا" تام عبداً لعلة الأولى المترفعة 
کل عن انقص والتغير روف رت قفا متوسطاً تتبرر وجود هذا 
الکون الناقص التغيّر . والابئق عن أصل أولي هو حد ذاته کامل 
غير متغیتر . وهذه الفیوضات الي یتمیتر اللاحق منها بانه أقل کال" 
من سابقه » والي کان العام الذي ندرك نحن فيه الظواهر عربا النهائية + 
تختلف في طبیعتها الأنظمة الغنوصية - وغالباً ما تکون فجة ومثيرة 
للسخرية في نظرنا ؛ وقد استمد" كثير منها من السيحية واليهودية 
4 الديانات الشرقية ية الأحرى الي كانت تثير اهتمام العام الرومائي 

. إلا" أن هذه التفاصيل ليست بذات أهمية عظمى » إذ إن جميع 

5 الغنوصية تعترف بوجود علة أولى ذات وجود وکسال وخلود 
مطلق » ومترفعة جداً عن عالم الزمان والمكان . ولذلك فإن الفيض أو 
الفیوضات يجب أن تتوسط لتربط هذا العام الناتج الذي نعرفه بيده العلة 
الثر فعة . وهذا الايمان بين بصورة بدائية الاعتقاد العام الذي كان سيطر 
على مجری الفكر في القرون الأولى العهد السيحي . 

وكانت التعاليم النفسية الي عرضها أحد شراح أرسطو » وهو 
الإسكندر الإفروديسي الذي عدم في أثينا بين عامي ۱۹۸ و ۲۱۱ م. 
إتاما لتماليم الغنو صيين . أما آثاره البحتة فتشمل شروحاً على ۳ 
الاو ل من رات الأول Analytica Priora‏ وعلی ادل والاثار 
العلوية و اس » وعلى الکتب اللحمسة الأولى من الیتافیز یقا "641781٥8‏ » 
وتلخیصاً لکتب الیتافیزیقفا الأخرى ولرسائله في النفس وغیر ذلك . 


۱۹ 


وقد ترجمت رسالته ني الفس إلى العربية مرات عديدة وشرحت وأصبحت 
موضوعاً لتعلیقات آخری » حى بدت آقواله ني النفس نواة الفلسفة العربية 
بأسرها . وهذا كان القطة الرئيسية في التأثیر العربي على الإسكلائية 
اللاتيئية . ولقد أصبحت الضرورة الملحة تقتضینا القول آننا لم نستطع 
فهم التفسير الاسكندري للعلوم النفسية الأرسطية لو لم نتتبع التطور 
المشرتي للعلوم اليونانية . 
إن قصدنا الأول هو أن نفهم ما تتضمنه كلمة « نفس 501 » . 
كان أفلاطون مزدوجاً حقآ إذ إنه كان يعتبرها ذات وجود منفصل يعطي 
الحياة لبدن . وكان يقارنها بالفارس الذي يقود ويضبط افرس الذي 
يركب . إلا أن أرسطو يقدم لنا تحليلا” أدق للظواهر النفسية . ففي رسالته 
ني النفس تراه يقول : « ليس من حاجة لأن نسأل إذا ما كانت النفس 
و 00 شيئاً واحداً کر من سؤالنا ما ذا كان الشمع والاثر المطبوع 
شفا] واحداً » أو بصورة عامة » إذا كانت مادة شيء ٣ن‏ ع الأشياء 
هي عم الذي هي مادته » ( أرسطو 5.6 .1.1.412 ا 26 . 
ويعرف آرسطو النفس بقوله : « ما الحقيقة الأولى للجسد الطبيعي الذي 
يتمتع بالقدرة على العيش » . ( نفس الصدر ص ٩۱۲‏ ) . فكلمة « الأولى » 
تدل على أن النفس هي الصورة الأولى التي تتحقق بواسطتها مادة البدن » 
وكلمة و الحقيقة » تعود إلى عيذ التحقق الذي يعطى الصورة للبدن » والذي 
لولا ذلك كان مجموعة من الأجزاء المتفرقة الى لكل منها صورته 
اللخاصة . إلا أن الكائن المجمل يظل بدون e‏ منظلمة ما لم عنحه 
النفس صورة . وهذا يعني أن النفس هي الي تحقق البدن ( راجع أرسطو : 
Metaph. i. 1043. 2. 5‏ ) . والحسد الميت هو وحده الذي تنقصه هذه 
القوة المحققة والرکزة ۰ بل إنه لا يتعدى كونه مجموعة من الأشلاء 
و الاعضاء 4 ومع هذا فهذه الوحدقلیست جموعة اصطداعية كالي عقدور 
المرء أن يجمعهاء بل وجسماً طبيعيياً تکمن فيه القدرة على العیش ‏ ؛ 


۳۰ 


أو بكلمة أخرى . تکوینا طبيعياً معيناً للنفس الي هي علة أو سبب الوجود . 
والي هي وحدها عکن الحسم من تحقیق غايته . 
ونختوي النفس على أربع ملكات أو قوى متلفة يجب أن لا تفهم على 


أنها « أجزاء » » علماً بأن أرسطو يستعه ل لفظة « أجزاء » في المرجع المد كور 
آنفآ . وهذه القوى هي : 


. الغاذیه > وهي قوة العيش الي یقوم الجسم بواسطتها عهامه‎ ) ١١ 
4 كامتصاص الغذاء وتکاثر انس ومهام آحری مش ركة بين الکائنات ای‎ 
. سواء أكانت حيوانات أم نباتات‎ 


(؟) الحاسة » وهي الي يتمكن ابلسم عن طريقها من المعرفة 
بواسطة حواس خاصة للنظر والسمع واللمس وغيرها ؛ وكذلك بواسطة 
« الحس المشترك » الذي جع م هذه المدركات ویقارنبا ويفرق بينها كي 
يحصل على الأفكار العامة الي تستقر مع مدركات الحس . 

(۳) المحركة ۰ أي الي تدفع إلى الحركة » کالرغبة والشهوة والإرادة 
وغيرها . وهي مبنية أيضاً ‏ وان كان ذلك بصورة غير مباشرة - على 
مدركات اس الي تقترحها الذاكرة المختصة بالأحاسيس ۰ وذلك 
خلال عملها . 

(4 ) العاقلة » أو العقل الخالص ۰ وهي تختص بالفكر المطلق » ولا 
تبی على مدركات الحس . 

وجميع هذه الي تشتمسل على الحياة بأوسع معانيها تصنف نحت اسم 
0 » . إلا" أن هذه الأخيرة ‏ أي العاقلة أو الناطقة ‏ تختص بالانسان 

۽ وهي لا تعتمد على الاحساسات » سواء أكان ذلك مباشرة أم غير 
ي حين تتوقف القوى الثلاثة ة الأولى عن العمل بالضرورة 
عندما تتوقف أعضاء اس الحسمانية عن العمل ؛ ولا يتبع هذا توقف 


۳۱ 


النفس العاقاة عن العمل رد > إذ إا مستقلة » کا هو ظاهر > عن أعضاء 
الس . وهذا العقل الأول . أو الروح ٠‏ مقيّد عند أرسطو آکر بكثير 
مسا كان في اعتبار الفلاسفة القدامى » إذ إنه ‏ في عرفه ‏ تلك القدرة 
على العرفة الطلقة » والمستقلة عن المعلومات الحاصلة » سواء مباشرة أم 
غير مباشرة ۰ من الا در ال الحسي . وديلو » على كل حال 3 اا قدرة 
من نوع ممیتر » ذلك أن أرسطو يقول : « آما بالنسبة إلى الفکر أو القوة 
الناطقة » فان المسألة ليست واضحة حى الآن » إذ يبدو » على كل حال » 
أنه جزء مميز من النفس . وهو الوحيد القادر على الانفصال عن املسد 
كانفصال الذي هو كالد عن الذي هو فان . أما الاجزاء الأحرى من 
النئس فهي ٠م‏ تبي ن الاعتبارات السابقة » ليست «نفصلة بالطريقة بقة الي 
شرر بعضهم ذلك ؟ ومن ن الواضح ایا مميزة من الناسحية اانطقية ) 

: وهذا بعي‎ ( de anima 1.11.413 b.9 : أرسطو‎ ( 


١‏ إت التفس الناطقة جنس مميز > وبالتالي فهي ذات أصل تلف 
بالتأكيد عن سائر قوى النفس . ولكن شيئاً لم بقل عن هذا الأصل . 

وا نينا قادرة على الاستمرار مستقلة عن ابلسم ؛ وهذا يعني أن 
نشاطها ۳۱ دعتمد عل ممارسة أعضاء الجسم لو ظائفه ¢ سل إنه 0 بل کر 
أنها تستمر ي وحعودها هكذا . 

۳ - إنها خالدة على أساس أن بمقدورها أن تستمر في وجودها منفصلة 
عسا هو فان . 

و لقد قاد غموض هذه العبارة الشراح إلى الكثير من الاختلاف في معاسلتها . 
فثيوفراسطس يقدم لنا عبارات حذرة معتبراً النفس الناطقة ‏ كا يبدو 
محتلفة عن قوى النفس الأدنى منها في درجة النشوء فقط . آما الاسکندر 
الأفروديسي فقد فتح آفاقاً جديدة ني التأمل » مميزاً بين العقل المرولاني 
والعقل الفعال ) atlve intellect‏ ) . فالآو ل قوة للنفس الفردية 


۳۲ 


الي هي صورة ابلسم » ولکنه لا يعني آکثر من القدرة على التفكير . 
وهو من نفس مصدر قوی النفس الانسانية الاخری . أما سر الفعال 
فهو ليس جزءاً من اللفس ۰ بل قوة خارجية تطرأ عليها وتبعث الفاعلية 
ي العقل الميولاني . وهو لا حتلف عن العقل الهيولاني في المقدرة فقط › 
بل في الميزة ايضاً من حيث هو خالد . فقد كان موجوداً دايا وسيبقى 
موجوداً 9 الأبد ؛ وقوته العاقلة مفارقة تماماً للفس الي محري فيها 
التفكير . ليس من مادة کهذه إلا تلك الي يحب أن تتحد مع الاله الذي 
هو العلة 0 للحركة والفاعلية . وهكذا صور العقل الفعال على أنه 
فيض من الإله يدخل في النفس الإنسانية ويثير فيها القدرة على ممارسة 
وظائفها العليا ؛ ومن ثم" يعود إلى منبعه الإلمى . وهذا التفسير لرأي أرسطو 
الذي ممل في طياته الإقرار بوجود له قد عارضه الشارح ثيمستيوس الذي 
اعتبر أن الاسکندر الافرود. سي قد آفرغ هذه العبارة من محتواها الحقيقي ؛ 
واستنتج استنتاجات لا مبرر ها من الحملتين التاليتين : « يحب أن کرد 
هذه الاختلافات موجودة في النفس » و « هذا وحده هو انلالد والأزلي » . 
ویبدو » على كل حال » أن تفسير الاسکندر قد لعب دورا مهما في تكوين 
نظرية الأفلاطونية الحدثة . كا أله كان بالتأكيد مفتاح تاريخ الفلسفة 
الإسلامية + بالاضافة إلى أنه لا علو من أهمية في تطور التصوف المسيحي . 
ولقد أنشأ أمونيوس ساكاس المدرسة الأفلاطونية المحدثة . إلا“ أنها 
لم تأحذ شكلها المحدد إلا بظهور أفاوطين ( المتوفى عام ۲۱٩‏ م ) . 
وني محاولتنا رسم صورة مجملة لهذا النظام الأفلاطوني نجد أن علينا حصر 
أنفسنا في الكتب الثلاثة الأخيرة من تاسوعات أفلوطين ( 4 ٦‏ ) ء والي 
هي في شكلها اللخص المعروف باسم « أثولوجيا أرسطو » - تشکل 
المذهب الرئيسي للعقيدة الأفلاطونية المحدثة كا عرفها العالم الإسلامي . 
والإله في تعال يم أفلوطين هو المطلق والقوة الأولى ( التاسوعات : ه ‏ 4 


۳۳ 


١ -‏ ) القائمة وراء نطاق الوجود ر نفس الصدر : ۲-۶۰۵ ) ووراء 
الواقع . أي بمعنى أن كل ما نعهده من وجود وکينونة لا ینطبق عليه » 
فهو لذلك غير معروف بالرة » لأنه في فلك بعید عن مدارکنا . وهو غير 
عدود أو متناه ( نفس المصدر : ۵-٩‏ 9) وبالتالي واحد » لأن 
اللانهائية تنفي إمكانية وجود أي غيره له عين وجوده . لا" أن أفاوطين 
لا يسمح للعدد « واحد » أن يطبق على الإله » لأن الأعداد يمكن فهمها 
وت إل فلك الوجود الذي نوجد محن فيه . و لذلك فان « الواحد ) كعدد 
جرد لا بمكن أن ينسب إل الله » بل الأحرى أن تنسب الأحدية إليه» ععی 
استبعاد كل مقارنة من أي ذوع معه . وفكرة الإله الطلق تتضمن حاجة 
ملحة في أن كل ما بصدر عنه لا يصدر قهراً » بل وجوباً » لأنه لا يمكن 
أن يكون شي ء آخر سوى ذلك . مثال ذلك : ينتج عنه أن ضلعي مثلث 
ما أطول من الضلع الثالث. فالضلع اثالث ۸ یکره الضلعين الآخرين أن 
يكونا أطول منه » وإتما طبيعة الأشياء اقتضت ذلك . وهذه الطبيعة الواجبة 
تصدر بالضرورة عن العلة الأول . ومع هذا فإن أفلوطين لا يسمح لنا أن 
نقول بأن الله « يريد » أي شي ء > ذلك أن الإرادة تعني الرغبة في ما هو 
غير ممتلك أو ليس يحاضر ( نفس الصدر : ه - ۳ - ۱۲ ) ؛ والإرادة 
تعمل في الزمان والمكان ؛ ولكن الضرورة تنبع من ذلك الأزلي الذي لا 
يتصرف في زامان ما . وكذلك نحن لا نستطيع تصور الله بأنه يعرف أو يعي 
أو يفكر » فهذه جميعاً صفات تصف نشاطاتنا العقلية في عالم ذي ظواهر 
متفيترة . إنه كله علم بالإدراك المباشر الذي لا يشبه بحال عملية التفكير › 
وهو قوق الوعي 65 : وهذه حالة يصفها أفلوطين بأنها : 
« الانتباه التام» Wakefulness‏ « أي الوعي الستمر دون احاجة للحصول 
على معلومات . 


ويصدر عن هذا الحق المطلق الأزلي العقل الأول Nous‏ »2 وهذا 


۳ 


ثعبير عى به النفس الناطقة أو العقل أو الذ کاء أو الروح » وهذه الأخيرةهي 
التعبير الذي بعتبر الدكتو رأنجه مهم أفض ل تعبير )88 .2 (Inge : Plotinus. i.‏ 
ومفهوم « العقل الأول ) يعادل إلى حد بعيد مفهوم « الكلمة » عند فيلون 
والمسيحيين . وهذا يحتاج إلى فيض خارجي كي تبقی العادة الأولى غير 
متبدلة . ولن يكون حاها هكذا بالطبع لو لم تكن مصدراً ذات مرة » ثم 
صارت مصدراً الفيض ؛ ذلك أنه لا « صيرورة » في العلة الأولى . والفيض 
من نفس طبيعة علته » إلا" أنه يبرز إلى عالم الظواهر . وهو قائم بنفسه » 
أزي وكامل > ويتضمن ني ذاته « عام الروح » وأغراض الفكر المجرد 
والوجود الذي يقع وراء عالم الظواهر . أما الأشياء الي تدرك فهي ليست 
سوى ظلال هذه الأشياء الحقيقية . وهو يدرك » لا کنن يبحث ود" 
بل كن يمتلك الواقع ( نفس المصدر : ه  ١‏ - 4 ) . والأشياء المدركة 
ليست مفارقة أو خارجة عنه » وإنما هي موجودة فيه » وهو يدركها عن 
طريق الإدراك المباشر ( نفس الصدر : ۵ - ۲-۰۲ ). 


وعن العقل الأول تصدر النفس مطعووم » وهي مبدأ الحياة والحركة . 
وعالم النفس موجود في الكون » ويشارك فيه كل لوق حي . وهو يدرك 
ایضاً » الا" أن إدراكه لا يم" لا" من خلال عمليات التعقتل عن طريق 
فصل وتوزيع وتوحيد المدلولات الحاصلة لدى الإدراك الحسي . وهكذا 
فهي تتلاءم في عملها مع اس المشترك وومعة صمصصمم عند أرسطو . 
وني حين يظهر للعقل الأول الوظائف الي بسبها إليه أرسطو يستخلص 
الاسکندر ممیزات هذا العقل مما کتبه آرسطو أيضاً . ۱ 


ولقد تابع عمل آفلوطین هذا تلمیذه فرفریوس ٣٥ط‏ م۲مم 
( المتوفى سنة ١٠۳م‏ ) . وكان يعلم في روما . ويحدر بنا هنا أن نكر 
بصورة رئيسية بأن فرفريوس هو الذي صهر العناصر الأفلاطونية 
والأرسطوطاليسية في الذهب الأفلاطوني المحدث » كا أنه هو الذي آدخل 


۲ ۵ 


طرق أرسطو العلمية بنوع خاص . وإذا كان أفاوطين هو الذي انتقد 
مقولاات آرسطو ( التاسوعات (O7:‏ ۱ أن فرفريوس وجمیع من جاء 
بعده من الأفلاطونيين المحدثين قد عادوا إلى أرسطو . وفرفريوس هذا 
معروف جداً ممن جاء بعده کلف لاساغوجي الذي ظل يعتبر مدة طويلة 
مقدمة طبيعية لأورغانون أرسطو النطقي .م جاء اعبلیخرس ( التوفی 
سنة ۳۳۰م) وهو تلميذ فرفريوس الذي جحل الأفلاطونية المحدثة أساساً 
للاهوت الوئي . وأخيراً جاء بروقلس ( التوفی سنة 4/08 م ) الذي كان 
آخر الوئنیین العظام > والذي نال شهرة في حقل اللاهوت بز بها سابقيه . 


وکانت الأفلاطوة أية المحدثة هي المذهب الذي كان على وشك الوصول 
إل مركز الصدارة عندما ابتداً نصارى الإسكندرية بالاتصال بالفلسفة . 
وأول التصاری الاسكندريين البارزين الذين حاولوا التوفيق بين الفاسفة 
واللاهوت السيحي هو کلیمانت الإسكندري الذي كان كجوستين 
الشهید .- أفلاطونيآ من النوع القديم . أما کتاب کلیمانت ولهناهسم‌تاه 
فكان عملا له أثره العظيم > إذ عرض الیکل العام للعقيدة المسيحية 
حسب ما یناسب نظر بات الفلسفة الأفلاطونية . وهو لا يعرث بالعقيدة 
المسيحية التقليدية » بل إنه كان خالص الاعان على ما يبدو بأن آفلاطون 
قد تنباً إلى حد ما عا ستجیء به الاناجیل > وأنه استعمل عبار ات معددة 
واضحة وفعالة رآها مناسبة للتعبير عن الحقائق الثابتة من «جميع الوجوه . 
وهكذا فباستعمال كليمانت هذا التحديد قد أكد الیتافیزیقیا الأفلاطونية 
دون قصد ».وحور بالتالي مضمونات المسيحية دون وعي منه . وإذا حاولنا 
أن نسأل ما ذا كانت هذه النتائج عرضاً صحيحا اتعالیم السيحية فسنجد 
أنفسنا ميالين لأن نجزم » بالرغم من التغیترات » وف ضوء الموقف العملي 
لذلك الزمان » بأن جوهر ما فعله كليمانت هو التالي : عندما يعبر الذين 
م يتلقوا تدريبآ علمي] عن الحقائق ۰ ثم يعيد صياغة هذه الحقائق أولئك 


۳۹ 


الذين بریدون أن یعطوها شکلا" ابتاً ومنطقیاً » فستحدث بعض التغییر ات 
الي لا بد منها . آما صحة افتراضات کلیمانت وفلسفته بشکل عام 
فتلك بالطبع مسألة أخرى : فالفکر الحديث یقول نبا تكن صحيحة » 
آما علوم عصره فإنها تذهب إلى القول بأنها كانت جهداً صادفاً على ما 
يبدو . ولکن خلفاء کلیمانت لم يستحسنوا صنیعه ۰ فکان بالتالي أحد 
القادة السیحیین القلائل الذبن جرّدوا من لقب « قدیس » الذي ظل يسبق 
اسمه حيناً من الدهر . واستمرت خلال القرون القليلة التالية عملية إعادة 
تكوين المسيحية بثبات حى بدت هللينية بصورة رئيسية أخيراً ؛ إلا أن 
العنصر الأفلاطوني قد تحور بفعل التأثيرات الروحية الأفلاطونية المحدثة . 
وليس من شك في أن هذا كان كسا للمسيحية » ذلك أننا حين نقراً 
0 تعالیم اسلواریین هطعهةخم » والکتابات السيحية غير اطللينية الاول 
لا نستطيع إلا" أن نشعر بأنها ذات نظرة ضيقة متزهتة لا تستجيب اتطلبات 
وطموح الإنسانية بشكل عام . وإنه لمن الغريب حقاً أن نقارن 
کلیمانت الإسكندر ي ببر تولیان ہھناںاإه٣‏ الذي كان اقا أعظم أدباء 
المسيحية اللائین » إن لم يكن أعظمهم طر ا » ولکنه كان قاسياً عنیفا 
ومتزمتاً شکاکاً » وذا موقف عدائي من الفلسفة الي كان يعتبرها وثنية 
في جوهرها . 


ثم جاء آور یجنس Origen‏ < تلميذث أفاوطين 4 ليقو د الفكر المسيحي 
الاسكندري » ولیجد صعوبة طفيفة في التوفیق بين فلسفة عصره والعقيدة 
المسيحية . ولکن هذا التوفيق لم حظ بالوافقة في جمیم الاصقاع المسيحية 
بأي شکل من الأشكال . ولقد وسعت و طورت التعاليم الدينية ابي كانت 
تلقى في جمیع الکنائس على الرشحین للمعمودية أيام کلیمانت وأوريجنس 
حیث تتفق مع الخطوط الكبرى للمحاضرات الي كان يلقيها الفلاسفة 


۳۷ 


في مكتبة الاسکندرية . وهکذا تأسست مدرسة مسيحية للا"هوت الفلسفی . 
ولم یعتبر فلاسفة المكتبة أو الكنائس ذات النمط القديم هذا التطور مناسباً » 
بل إن جماعة من النصارى الإسكندريين كانوا لا يوافقون عليه . ويبدو 
هذا بصورة خاصة عنلما ایت الدرسة من الشهرة نحيث مالت إلى 
طمس التنظيم الأسقفي العادي . 

ولا یتسع الجال هنا لاستعراض المكائد الي أجبرت أوريحنس على ترك 
الإسكتدرية بصورة مائية والذهاب إلى فلسطین ليؤسس هناك مدرسة في 
قيسارية على مشال مدرسة الاسكندرية . ولكن هذه الوسسة الثانية لم تكن 
خطيرة الشأن كسابقتها » وربما كان سبب ذلك أن أوريجنس قد اتجه 
في نشاطاته وجهة في غاية التخصص في نقده للنصوص . إلا" أنه كان السبب 
في تطور هام في تاريخ الكنيسة السورية » حى أن التشاط اللاهوتي قد ترکز 
لفئرة من الزمن في هذه الدارس الي كانت قدوة لاحری عند الزرادشتيين 
و السلمین + وأول من تن موس تمن ها النوع هو مالیخون عاك ب 
۷۷۰ م ٤‏ أنطاكية . وقد تعمدت هذه الدرسة تقلید مدرسة الاسکندر ية 3 
لا" أا آضحت منافسة ها في النهاية . 


ثم أسست مدرسة أخرى بعد ذلك بحوالي خمسين سنة في نصيبين على 
نهر اليغاغ » وسط جماعة تتكلم السريانية . وامتك نفوذ هله المدرسة 
من شواطىء المتوسط ول داخصل البلاد . وكان ها في هذه الفترة كثير 
من الاديرة في الدانحل كانت معتادة على استعمال السريانية دون الاغريقية ؛ 
ولذلك كان التدريس في نصيبين بحري بالسريانية بسبب آولثك الذين 
کانوا بقطنون الاديرة . وهکذا بدأت تر جمة الكتب اللاهوتية لي 5 كانت 
تدرس في أنطاكية إلى السريانية » كما بدا تدريس الاغريقية کی 
للتصاری الناطقين بالسريانية أن بطلعوا عن کثب على حياة الكئيسة ا 5 


وكان لاذعان الكئيسة للفلسفة الاسكندرية نتائج ذات أثر بعيد ؛ هذا 


۳۸ 


رغم أن الكنيسة لم تتبن الفلسفة الأفلاطونية الحدثة بكاملها رسميا ؛ 
بل إنها کیفت نفسها مع جو يقبل فيه النظام الأفلاطوني الحدث ككلمة 
فصل في البحث العلمي » وكانت ميتافيزيقا أرسطو ودراساته النفسية تعتبر ان 
آساسین عر لا جدال فیهسا . وکان من الستحیل عل رجال الکنيسة 
الذين تثقفوا في هذا ابو أن يفعلوا شيشا غير التسليم برذه البادیء » 
كاستحالة تسليمنا تماما بوجود جسد ولي من الأولياء في مكانين مختلفين 
٤‏ وقت واحد » إذ إن ترببيتنا العلمية نجعلنا نقبل محدود معينة للزمان 
والمكان » بالرغم من أن أي مسلم مغربي متبتسل یصدق ذلك ویقدس 
مزارين عتلفین مؤمناً أن كلا" منهما يضم جسد ولي كانت له القدرة في 
حياته على تخطى حدود المكان ۱۱ . وكانت البادیء العامة للفلسفة الأفلاطونية 
والأرسطوطاليسية المتأخرة وطيدة البنیان تماما في الإسكندرية وما حوها في 
القرن الرابع ؛ ول تكن موضوع تساژل أبداً » مثلها في ذلك كش قانون 
الحاذبية أو دوران الأرض بالنسبة لنا . وكان معروفاً أن بعض الناس 
کانوا بتشککون ني هذه الأشياء » إلا" أن ذلك يعزى إلى اهل الطبق 
من قبل أو لك الذین لم یتلقوا ثقافة مستنيرة . وم يعد النصارى مجادلون 
في هذه الباديء » شاآنهم في ذلك شأن الآخرين . وكانوا صادقين تماما في 
دينهم » والكثير من النصوص الدينية ذات الصعوبة البالغة بالنسرة للإنسان 
الحديث لم تكن عسيرة عليهم ۰ بل كان واضحاً تماما أن نصوص العقيدة 
المسيحية بحب أن تقتدي بالنظرية الفلسفية السائدة آنذاك » أو بالحقيقة 
اليقينية كما كانوا يسمونها . ولقد نحتاج إلى الكثير من التخيل للتاريخ 
عندها نتحدث باستخفاف عن كيفية تنازع النصاری حول الكلمات » 


١(‏ ) الحقيقة أن كدر من الزارات تقام في البلاد العربية والإسلامية للأنبياء والأو لياء من 
باب التيمن والتبرك ؛ وهي ليست قبوراً وإنما مجرد مزارات » والأمثة على ذلك كثيرة . وهي 
من هذا الباب قريبة جد من فكرة إقامة أكثر من مال لاي زعيم من الزعماء في أكثر من مكان في 
البلاد . ( الم جم) 


۳۹ 


ناسین ما تمثله هذه الکلمات وکیف أا قامت مقام النتائج اليقينية للفلسفة 
1 كانت تفهم آنذاله . 


ویظهر هذا الامر آوضح ما يظهر في احدل الاريومي Arlan‏ : 
إذ إن الطرفين کانا قد اتفقا على أن السیح هو ابن الله » وأن العلاقة بين 
الأب والابن ليست بالطبع كتلك الأبوة الانسانية » بل الأحرى بطريق 
الفيض . نا اتفق الطرفان على أن المسبح هو الله » إذ إن للفيض نفس طربيعة 
الأصل الذي صدر عنه . وكذلك اتفق الطرفان على أن الابن صدر عن الأب 
منذ الأز ل وقبل خلق العالم » وكان الابن أو الكلمة هو الوسيط في الحلق . 
إلا أن البعض ‏ وهولاء » كا يبدو ۰ کانوا مرتبطین بصورة رئيسية 
عدرسة أنطاكية - قالوا إن صدور الابن عن الأب قد تم" قبل الزمان 
بأحقاب بعيدة جداً في الاز ل . وهذا صحيح » إلا" أن الابن لم يكن قد 
نتج في تلك الحقبة » ذلك أن الأب - کا يقولون ‏ يحب أن يسبق الابن 
3 يسبق السبب المسبب . وهكذا فان الابن » نتيجة لذلك » أقل أزلية 
من الاب .. إلا" أن الاسکتدرین هبوا لتصحيح خطئهم في الحال . 
ولنبدأ أولاة فتقول أن لیس هناك درجات في الأزلية . ولکن أفدح خطأ 
أت إليه هذه الفكرة هو أنْها جعلت الله عرضة للتغير . وإذا كان هذا 
الإله أبآ الآن » فيجب أن يكون كذلك منذ الأزل . فعلينا إذن أن نه 
أن الابن بوصفه الكلمسة ومعم يصدر دائماً ومنذ الأزل عن الأب 
الذي هو منبعه . إن حينات هذا الحدل لا تمهمناي وقتنا الخاضر » 
فنحن نلاحظ ببساطة حقيقة سيطرة الفلسفة اليونانية السائدة على لاهوت 
الكنيسة : فكان حتماً على ذلك اللاهوت أن يعبر عنه بتعابير مشتركة 
مع الفلسفة . وكانت نتيجة هذا اللحدل الاريومي اعتبار الكنيسة الشرقية 
بأن الفلسفة الإسكندرية هي أساس الارئوذكسية . وقد تبعها في هذا 
الاعتبار القسم الأكبر من الكنيسة الغربية » بالرغم من أن القوط الغربيين 


۳۰ 


ظلّوا مرتبطین بوجهات النظر الاريوسية الي تعلموها من آساتذنهم 
الأوائسل . 

ولقد استیعدت العقيدة الاربوسية تماما من الكنيسة الرسمية في القرن 
الحامس . أما القلسفة الاسكندرية الي كانت السبب الرئيسي للوصول 
إلى هذه النتيجة فقد ظلت سائدة > بالرغم من وجود دلائل تشیر إلى 
أنه كان ينظر إليها بالارتياب في بعض الأنماء . ومن بين تلك الجادلات 
الي أخذت مجراها في العصر الذي تلا مجمع نيقيا كان أبرزها تلك 
الي تبحث بشخص المسبح التجسد ؛ وهي في معظمها مسائل نحص عام 
لافس . وكان من المسلم به عموها أن لكل انسان نفساً حيوانية يشاطر 
بها المخلوقات ذوات الحس . وبالإضافة إلى هذا يتمتع الانسان بالروح 
أو النفس الناطقة»وهي الي جعلها الأفلاطونيون المحدثون أو الاسكندر 
الأفروديسي فيضا من الروح اللخالقة ‏ التي هي الكلمة أو « العقل الفعال» 
وقد دعم اللاهوتيون المسيحيون هذا المعتقد بآبة من سفر التكوين تقول 
إن الله نفخ في الإنسان نفس الحياة فأصبح بالتالي روحاً حيّة . ولقد كان 
القديس بولس قد ميّز قبل ذلك بين النئفس الحيوانية والنفس الخالدة وفقاً 
لعلم النفس الذي كان «زدهراً ني أيامه . إلا" أن اللاهرت المسيحي افترض 
أن الكلمة الخالدة ‏ وهي الروح الحالقة الي فاضت منها الروح أو 
النفس الناطقة ‏ كانت موجودة في المسبح أيضاً . فأية علاقة عکن أن 
تكون إذن بين الكلمة وفيضها عندما تجتمعان في شخص واحد ؟ اذا 
كانت الفلسفة الإسكندرية والدين المسيحى کلاهسا على حق ۰ فالمسألة 
عکن حلّها بطريقة عقلية : فإذا كان ابلمواب الوحيد ظاهر البطلان فإما 
علم النفس أو السيحية على خطأ . وتبعا لذلك > كنا هو المعهود » ظهرت 
الدعوى بأن علوم ذلك العصر يقينية » وأن على الدين أن يخضع لاختبار 
العام . ولقد اقترح اقتراحان لحل هذه المشكلة »> أوهما : وقد لاقی 


۳۱ 


التأبيد بنوع حاص 5 الاسکندرية -- هو آن العلاقة بين الکلمة والنفس 
الناطقة أو الروح هي علاقة أصل وما فاض عنه » التحما معا بالضرورة 
عضورهما في نفس الحسد ني آن واحد . أما أهمية هذا فهي أن الكلمة 
كانت مساعداً بالطبع في الخلق » وم يعد الإله الحقيقي خالقاً بنفسه كا كان » 
بل بتوسط الكلمة . في حين أن النفس الحيوانية المبددة أثناء الحلق كانت 
مشتقة في النهاية من الكلمة الي خرجت منها الروح بصورة مباشرة . 
وهذه كلها تمثّل النظرية الفلسفية الي أتى بها الاسكندر الأفروديسي 
والأفلاطونيون للحدون ۰ والي سلم بها بعد ذلك على مضض . أما 
الحل الآلحر > والذي وجد النافحین عنه بصورة رئيسية في أنطاكية » 
فقد أكدّد كال ناسوت السیح إلى الدرجة الي يصبح عندها ابلسد 
والنفس اليوانية والنفس الناطقة تامة بالضرورة في الناسوت . فالکلمة 

حلّت ني الاطار الانساني دون طرح النفس الناطقة الي هي |حدی 
مميزات الحسد . وهكذا ' يكن الامتزاج بالإمكان > لآن هذا يتضمن عودة 
النفس الناطقة إلى مصدرها ؛ وبالتالي اسقاطها من ناسوت السیح . وهذا 
ال - کا يبدو يسام بعلم النفس ذاته الذي يسام به الحل الأول 
وأباً ما كانت وجهة النظر السائدة » فان الكنيسة بتحديدها هذا لعقيدما 
ا كليآ في الدراسات النفسية الشائعة آنئذ . 


إن كلا این يظهر لنا نتائج منطقية عاماً من مقدمات مسلم بها . 
وکل ما كانت نحتااجه هذه هو دفاع المدافعين لتتجاوز الالة الخالفة 
لتعاليم الفلسفة أو الأديان التقليدية . وكان أول تحرك مزيف من أنطاكيه 
إذ إنهم في تأكيدهم الشديد على كال ناسوت المسيح . ادعوا أن الحسد 
والنفس الحيوانية والنفس الناطقة متصلة ببعضها بالضرورة ف الإطار 
الانساني » کانوا بعبرون عن هذا الرأي على هذه الصورة کی يقال إن 
مرم العقراء هي أم المسيح الانسان » أي جسده ونفسه الحيوائية ونفسه 


۳۲ 


الناطقة فقط . وهذا یتضمن - أو يبدو أنه بتضمن - القول بأن السیح 
كان انساناً فقط عند ولادته ۰ ثم أصبح له بعد ذلك بدخول الكلمة في 
جسده الاساني . وهنه النتيجة يمكن أن تكون غير مقصودة من أولئك 
الذين عبتروا عن وجهة النظر هذه . وإتما جاءت نتيجة ضغط الخصوم : 
کانت تعالیم درودورس 2100028 وتیودور الفسو سطي Theodore‏ 
همه ۶ه اللذين کانا على اتصال عدرسة أنطاكية الي دافع عن‌تعالیمها 
التطر فة نسطور وuنموم)1‏ : آحد آحبار أنطاكية الذي آصبح مطراناً 
القسطنطينية عام 4۲۸ م . ولقد آدت الجادلات المتلاحقة إلى عقد مؤتمر 
عام في افسوس ودوعطن عام 4۳۱ . حیث نجح الاسکندریون ني الحكم 
على نسطور و آتباعه بالااد . 


وبعد مرور عاءين » وبدافع من ثقتهم المطلقة في أن مناو ثيهم غير منطقيين 
بالمرة في افتر اضهم أن النفس الناطقة والكلمة ۸ تمتزجا أو تتحدا معا » نبذ 
النساطرة الكنيسة الرسمية ونظموا أنفسهم في كنيسة ۸ تتسع هر اطقة إفسوس. 
أما الكنيسة الرسمية فقد كانت السلطة الزمنية من وراما تدعمها بكل 
قوتها » فامتدت يد الاضطهاد ثقيلة على النساطرة . ولقد أدى الاضطهاد عمله 
بنجاح في انطاكية والأنجزاء الناطقة بالإغريقية في سوريا + فتقلص النساطرة 
حى اضطروا إلى الهرب. وم جد النساطرة هم في مصر موطیء قدم.ووافق 
الغربیون أخير أ بالاتفاق مع الكنيسة الرسمية: على أن بطاق العقال للتعاليم 
النسطورية بين النصارى السريان ؛ و بااطبع لم تحد هذه التعالیم أذناً صاغية إلا 
بين هو لاء . 

وكانت مدرسة نصیرین قد أغلقت . أو بالأحرى نقلت إلى الرها » قبل 
أن يدث هذا الأمر . وني عام ۳۹۳م ستلمت مدينة نصيبين لفرس تنفيذاً 


لشرط من شروط السلام الذي أنبى الحرب المشؤومة الى بدأها جولیان ؛ 
فنزح أعضاء الدرسة إلى اانطقة المسيحية ؛ ثم اجتمعوا أخيراً في الرها حيث 


۳۳ النکر العربي ( ؟ ) 


افتتحوا مدرسة عام ۳۷۳م . وهکذا أصبح عور الكنيسة الناطقة بالسريااية ‏ 
وهو مدرسة الرها في «نطقة سريانية : ولکن ضمن الأب اطورية البیز نطية . 

وعندما حدث الانشقاق النسطوري لت مدرسة الرها شعث آولك الذين ۸ 
یقبلوا قرارات إفسوس . إلا أن الأمبراطور زینو آغلقها عام ۳۹٤م‏ بسبب 
طابعها اانسطوري القوي ؛ فقاد برصوها - أحد تلامیذ !باس ووم ( المتوق 
عام ۷٥٤م‏ ) والي كان أحد کبار الأساتذة البارزین في الرها - أعضاء 
الدرسة الطرودین : واجتازوا الحدود الفارسية . واستطاع برصوما أن 
يقنع الملل الفارسي فیروز بأنالكنيسة الأرثوذكسية:أو بكلمةأخرى الرسمية. 
موالية لليونان » و أن النساطرة بعيدون عن الأمبر اطورية البیز نطية بسبب المعاملة 
القاسية الي تلقوها منها . فاستقبلوا استقبالا" حاراً نتيجة هذا التفهتم ؛ وبقوا 
موالين للدولة الفارسية أثناء الحروب الي تلت مع الامبر اطورية البيزنطية . 
ولقد أعاد النساطرة فتح المدرسة في نصيبين » فأصبحت هذه بؤرة النشاط 
النسطوري الذي جاء بوجه شري للمسيحية . وانتشرت البعثات النسطورية 
بالتدريج في أواسط آسيا وال حزيرة العربية . حى أن الشعوب الي كانت تعيش 
خحارج الأمبر اطورية الإغريقية عرفت المسيحية لأول مرة في صورتها النسطورية. 
ومنالممكن على مایبدو أنيكون محمد قد اتصل بالمعلمين النساطرة : 1۵ماعطهج) 
( 23 .بط New Researches,‏ . ومن المؤكد أنه كان للرهبان والبعثات 
التبشيرية النسطورية كبير اتصال مع المسلمين الأوائل . ول يقلق هؤلاء 
النساطرة لتعاليم المسيحية فقط » وإنما علقوا أعظم الأهمية على تفسير هم 
لشخص المسيح بصورة جد طبيعية . ولم يكن بالامکان توضيح هذا إلا 
بالإعتماد على نظريات مستمدة من الفلسفة الإغريقية . وهكذا أصبحت کل 
بعثة نسطورية داعية لتلك الفلسفة . كا ترجم النساطرة إلى السريانية كتب 
اللاهوتيين العظام ٠.‏ کتیودور المفسوسطي الذي فسر وجهات نظرهم : کا 
ترجموا كتب فلاسفة الإغريق کارسطو وشراحه : لان بعض معارف هولاء 
كانت ضرورية لفهم اللاهوت . وتظهر في أكر ترجماتهم رغبة حقيقية 
لشرح تعاليمهم » كا بظهر فیها أيضاً الحنق الشدید على الأمبراطور وکنیسته 


۳ 


الرسمية . ولا كانت تلك الكنيسة تستعمل اللغة الاغريقية في خدمة القداس 
وني تعالیمها » احتفلوا هم بتقدیم القرابین بالسريانية . ها کرسوا آنفسهم 
لبر ویج لاهوت وفاسفة عليين مميزين بواسطة الواد الر جمة والشروح 
السريانية . ولقد أصبحت هذه الترجمات هی الواسعلة الي نقلت عن 
طريقها آثار أرسطو والشراح الأفلاطونيين الحدئین إلى آسیا خارج حلود 
الأمبر اطورية . ولسوف ری فیما بعد كيف أن جماعة من الير اجمة النساطرة 
قد حملت الفلسفة افللينية إلى العالم العريي لأول مرة عن طریق ترجمانها إلى 
العربية من السريانية . لا" أن جانب الضعف كان انقطاع الكنيسة النسطورية 
عن الحياة افللينية العريضة . حى آصبحت اقليدية بوضوح . ولقد دارت 
فلسفتها حول ذلك الانشقاق البارز ؛ آنا عملت على نشر هذه الفلسفة في 
بلدان جديدة . وجاعت بنظام تعليمي متسع زوقت مادته ؛ إلا" أنها لم تحقق أي 
تقدم فيه . وإذا اعتير نا المقياس الرئيسي للكفاية التعليمية هو انتاجها على صعيد 
الأمحاث وليس فقط نشرها المادة الي كانت قد حصّاتها . نرى أن النسطورية 
لم تحرز نجاحآ علمياً . ويبدو أن هذا هو الاختبار النهاني : إذ إن المعرفة في 
تطور مستمر ؛ وهكذا فان أقل مساهمة نحو تقدم جدید يجب أن يكون ذا 
قيمة حقيقية تفوق أفضل تعليم للنتالج الي تم" الوصول إليها . ومع هذا فإنه 
يصعب علینا المبالغة في تقدير قيمة النسطورية بسبب امجادها صورة مشرقية 
الثقافة اللينية فيما قبل الإسلام . إن أهميتها الرئيسية تكمن في کونها جاءعت 
تمهيدا للإسلام الذي جعل العربية وسيلة عالية تبادل الفكر . وهكذا فقد 
مكنت للسريانية إذ جعلتها تستعمل في حقل أوسع وأكثر فائدة . 

وبالرغم من إدانة نسطور . فقد ظلّت الكنيسة تعاني مشكلة وهي الإعتراض 
الحقيقى القائل : إذا كانت الكلمة والنفس الناطقة امتزجتا في ناسوت السیح 
محیث أن النفس الناطقة فقدت ذاتها في مصدرها . فإن الكامة تكون قد 
حلت في جسم حيواني وان ناسوت السیح الكادل يكون بذلك قد ضاع . 
إن الرأي النسطوري القائل بالاتصال المؤقت قد أدين آنذاك على أنه !لاد . 
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ولکن هل كان هذا الرأي ضرورياً الوصول إلى الطرف الاجر من « الامتز اج» 
الذي كان النتيجة اانطقية للتعاليم الاسکندرية ؟ لقد آرادت الكنيسة أن تکون 
على حق من الومجهة الفلسفية وأن تتجنب ني الوقت ذاته النتائج الي يمكن أن 
تستخاص من أي من الرأيين في صورته المتطرفة . ولةد كان الضخط الشديد 
الذي كانت تمارسه الفلسفة يخيف الكنيسة أكثر ما يف في الحقيقة » وكان 
لديها ‏ أي الكنيسة - شعور داخلي بأن الإيمان لا جاري العلم 2 و على الأقل» 
لا هاري علوم تلك الأيام . وکان آعداء الکنيسة ار ن هم أو لك 
المتحمسون الذين كانوا يعتقدون أن كادة من العقيدة و الفلسفة على وت ۱ 
ولسنا نعرف ۰ حتى في أيامنا هذه : إن كان كل منهما ما زال متسسيزآ 
ومتقدماً . وكان على الإسلام أن يباو نفس التجربة في ما يلي من الأيام » ون 
مخرج بنفس النتائج إلى حد كبير . أو يكلمة اخرى : اختار الاسلام والمسيحية 
أخير آ « الطريق الوسط يوزهءمم 1718 » ۰ إذ تبنی ع كل منهما التعبير عن العقيدة 
بالفلسفة ؛ ولكنهما حكما على النتائج النطقية الي استخلصاها من ذلك بأنها 
ضرب من الإلحاد . و لقد تاهت المدرسة الإسكندرية عجباً » ر عا بفعل انتصارها 
على نسطور » فأصبحت غير متزنة في تقرير آرانما » حى انتهی بها الأمر إلى 
نتائج متطرفة . و هکذا تحقق فجأة التحذير الذي تنبأ به النساطرة : فقد قوض 
التعايم القائل « بالامتزاج »بين الكامة والنفس الناطقة في المسيح ناسوت المسبح 
تماما . وتلت هذا جادلة أخرى . ولكن شأنها كان كشأن سابقتها » إذ إن 
یا من الحانبين لم يبذر الشلك في عام النفس أو الميتافيزيقيا المأخوذين من فاسفة 
أرسطو والأفلاطونية المحدثة » بل اعتبرا شيئاً مؤكداً . وإتما كانت المشكلة 
تنحصر في جعل العقيدة المسيحية «تفقة معهما . وكان الذين يعارضون النتائج 
الإسك:درية يتمسكون بنظرية « الإنحاد» بين الكلمة والنفس الناطقة في السیح . 
بحيث أن الناسوت الكامل ظل" منزهاً مثلما ظل لاهوته منزهاً أيضاً . وكان 
الإتحاد من القوة بحيث لا تنفصل عراه » وهكذا كان عأمن من النظرية 
اسطورية . الا" أن هذا كان يسم في الحقيقة بالأقوال الفلسفية ويمنع في 
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الوقت نفسه الوصول إلى استنتاجانها المکنة ؛ وهذا ما بوصف بالعقيدة 
« الأورئوذكسية » . وهي على حق في هذا العی الذي تعبر عنه ۰ على الرغم 
من أن هذه العقيدة الي تمثل الكنيسة قد عبر عنها آناس لم بنالوا أي نصيب 
من الفلسفة . ولذلك كانت تستبعد النتائج الي يمكن أن تتوصل إليها بمجرد 
استعمال العبارات الفلسفية . وهذه نتيجة طبيعية للعقيدة عندما يعبر عنها أو للك 
الذين يجهاون الفلسفة » في این الذي كان يتوجب فيه التعبير عنها بتعابير 
منطقية وعلمية . ولذلك فإن الغرض الحق والوحيد للعقيدة الأورثوذكسية كان 
لا بد أن يكون حلا“ وسطاً . 

ولقد نتج عن هذه المجادلة الثانية في جع خلقيدونية حمع‌منممن عام 
۸ طرد المدافعين عن نظرية « الامتزاج » من الكنيسة الرسمية . وهكذا 
تألفت فرقة ثالثة . وكان كل من الفرق الثلاث يدعى أنه عثل العنقد الحق . 
ولقد اتبعت الكنيسة الصرية برمتها دعاة « الامتزاج Fusionists‏ « أو 
القائلين بأن للمسیح طبيعة واحدة ومزژوودمموم3 أو اليعاقبة ا دعوا 
فيما بعد نسبة ليعقوب السروجي of Serugh‏ مومعو الذي كان الآداة 
الرئيسية ي تنظیمهم ككنيسة . وکان لطؤلاء آتباع آقوباء في سوريا . و لقد 
لاقوا نفس الصیر الذي لقيه النساطرة من قبل » إذ اضطهدهم الامبراطور 
والكنيسة الرسمية . إلا أنهم خالفوا النساطرة من حیث‌انهم لم هاجروا خارج 
الامبراطورية البيزنطية وإثما بقوا يشكلون قوة مهمة داخل حدودها ؛ بالرغم 
من فتور ودهم نحوها » ثم امتدوا فيما بعد إلى بلدان أخرى . وانجهوا س 
كالساطرة ‏ إلى طرح لغة مضطهليم جازبا و إلىاستعمال القبطية والسر بانية 
الدار.جتين . وغذا فان الدعین بأن العصرالذهي للأدب والفلسفةالسريانيين 
يبدأ مع الإنشقاق المونوفسي ( اليعقوبي ) هم على سق . وهناگ محديدك 
غريب للفصل بين اليعاقبة في الغرب والنساطرة في الشرق» إذ امهما استعملا 
طجتین ختلفتین رعا بسبب توزيعهم اغراي » ما استعملا حروفا #تلفة 
في کتابانهم نتيجة افرض متعمد من ناحية» ومن ناحية أخرى نتيجة لاستعمال 
وسائل مختلفة في الكتابة إلى حد ما . 
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وعندما نستعرض نتائج الانشقاقين المونوفسي والنسطوري نبدأ في فهم 
سیب ترجمة تلك المادة الضخدة من الفلسفة اليونانية إلى السريانية . وكانت 
الحركة النسطورية في الوقت ذاته هي السبب الفعال في صيرورة السريانية 
بالتدريج وسيلة لنقل الثقافة اهللينية إلى أنحاء آسیا الي تقع خارج نطاق 
الأمير اطورية البيزنطية خلال القرون الي سبقت انتشار الاسلام مباشرة . 
ومن الواضح أن الفلاسفة الأرسطوطاليسيين المتأخرين والأقلاطونيين الحدئین 
كانوا ذا أهمية حيوية لكل من شغف بالحدل اللاهوتي في تلك الأيام . وکان, 
المنطق الأر سطوطاليسي ذا أهمية مماثلة بحيث أن طريقة استعمال التعابير قد 
اعتمدت عايه . وبعد انفصال النساطرة والمونوفستيين عن الكنيسة اليونانية 
انجهوأ الى استعمال لغة السیحیین الدارحة . وطذا فقد تر جمت مادة غزيرة 
من الفلسفة واللاهوت إلى السريانية » وأقل منها إلى القبطية » ذلك أن الصریین 
لم يدعوا لمواجهة جدل كثير کاخوانهم في سورية . 


وكانت الفرة ما بين الانشقاقين وبداية اهتمام المسلمين بالفلسفة فترة حصبة 
في الترجمة والشرح والعرض . ورغم المتعة العظيمة الحاصلة من تقصي التاريخ 
الأدني لامة ما > فإن هناك اهتماما ضثئيلا” نسبيا في متابعة تاريخ أدب حصور 
في نشاط من هذا النوع > ذلك أن هذا التاريخ لا يتعدى كونه جرد لانحة من 
الأسماء . وقد يفتح التعليق والقالة مجالات حقيقية في الإبداع » ولكن شيا 
من هذا النوع ۸ يظهر في الكتابات السريانية بهذا الشكل . ویبدو کا لو أن 
الإقليمية الي لحقت القطيعة للعالم اليوتاني قل قيندتهم تماما . ورغم وجود كتاب 
نشطين دائبين » إلا أننا نجدهم عاجزين عن التقدم على النتائج الي و صل إليها 
الأقدمون » ولو قيد شعرة . 


و بالإإضافة إلى الفلسفة والادهرت نجد اهتماما كبيرآ بالطب وعلمي الفلك 
والكيمياء لین كانوا یتناولومما على أنهما مرتبطين به + ذلك أن علم الفلك: 
إذا نظر اليه من التاحية التنجيمية ¢ كان بعتیر متفیقاً إل بحل كبير مع ظروف 
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الحياة والوت والصحة والمرض . و لقد ألحقت الدراسات الطبية خصيصا عدرسة 
الاسکندرية . آما الفلسفة الحقيقية فقد شغلت اللاهوت إلى حد كير حيث 
اضطر العلماء الزمنیون إلى الانجاه إلى العاوم الطبيعية . وهکذا تابعت مدرسة 
الاسکندرية القدعة تطورها كركز للطب والدراسات الرتبطة به‌دون انقطاع : 
ولکن ي ظروف هتغيّرة . وکان یوحنا فیلوبونوس 2115هم110ط2 صط0 بت 
آو حبی النحوي صوزجمصصمیع مط صطول ‏ كنا کانوا يسدوته ‏ أحد 
شراح أرسطو المتأخرين » كما كان أحد الأضواء الأولى هذه الدرسة الطبية . 
ول يعرف تاريخ وفاة محبی هذا » إلا" أنه كان لما يزل يعلم في الإسكندرية 
عندما أغلق جوستنيان هلدارس أثينا عام ۵۲۹م . أا القائد العظيم هذه المدرسة» 
والذي جاء بعده ٠‏ فهو بولس الأجينى of Aegina‏ سسوم الذي اشتهر 
إبان الفتح الاسلامي ۰ والذي استدرت أيدي الناس تتناول كتبه لمدة طويلة . 
ولقد قرر »وسسو مدرسة الطب في الإسكندرية برناجا تعايميا منظها لتدريب 
الأطباء المتمرنين : فاختاروا ستة عشر كتابا من كتب جالينوس طمتوي لهذا 
الغرض . ولقد S1)‏ كتابة برض هذه الكتب بصورة موجزة » وجعلت 
مادة للمحاضرات التوضيحية النظمة . كما أصبحت اللرسة في نفس الوقت 
مرک للاحاث الأصيلة : لا في الطب فقط » بل في الکیه‌یاء وفروع العلوم 
الطبيعية أيضاً . وهکذا كانت الإسكندرية موئلا" عظيما للاستقصاء العلمي 
عشية الفتح الإسلامي ها . ولقد كان هذا من سوء طالعها إلى حد ما بالنسبة 
للتقاليد السائدة في مصر » والی دفعت بپذه الابحاث في »سالك غامضة جداً 
ومالت إلى استعمال السحر والتمائم وغیرها : كما مالت لادخال الشعوذة 
والتنجيم ؛ وهذا ما أصبح فیما بعد أعظم نقائص الطب العربي ؛ كما ظهر 
أخيراً في بدوا هتح و2 ي العصور الوسطى . ولكن هذه 1 تكن خحطيئة الاسلام» 
بل كان رثا من الإسكندرية » أما ما تبقى لنا من الأحاث السريانية فيظهر لنا 
طريقة أحكم و أسلم من طريقة الإسكندرية تلك . إلا" أن الإسكندرية كانت 
قد طمست نور العلماء السريان وقت الفتح الإسلامي » ولو ءن ناحية الاعتبار 
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العام على الأقل . وهذا كان عاملا" باتاً في توجیه البحث العربي إلى هذه 
المسالك التنجيمية أحياناً . 

وكان يولس الأجيي أحد المشهورين الذين أأتجتهم هذه المدرسة » والذي 
شكلت كتبه ني الطب أساس التعاليم الطبية العربية واللاتينية ؛ وكذلك الكاهن 
أهرون الذي أ لف كتاباً في الطب ترجم فيما بعد إلى السريانية وأصبح مر جما 
في هذا الوضوع . وكانت الإسكندرية مركزاً العلوم الكيميائية . ومن هنا كان 
منشأ الكيمياء العربية الرامية إلى تحويل المعادن إلى ذهب . وياو من دراسة م . 
بر تلو خBerhe10‏ 22 المستفيضة للكيمياء العربية La chimie au Moyen‏ 
3 ,عاو : مهم ( أن الادة العربية عکن تقسیمها إلى قسمین: الأولى » 
وهي مبنية على ما ترجم بصورة رئيسية من الكتب الاغريقية الي كانت 
محروفة في الإسكندرية . أما الثانية فهي تمثل الدرسة التأعرة ذات الأمحاث 
الا بر وق بر ثلاثة أمثلة من القسم الأولو هي كتبقر يطس و66 .و0 
و اطبید 1-810 و أوستانس وعصوؤون » وکاها عثل التراث اليونايي الذي 
كان ٥ز‏ دھراً عشية الفتح الاسلامي . 

وبينما احتفظ الاسکنلر يون باهتمامهم بالطب والعاوم المتصلة به > فزن 
الفروع المنفصلةعن كنائ س آسيا اي كانت تستعمل شجانها | اصة قد اهتمت أكار 
منهم بالمنطق والفلسفة النظرية . وربما كان من الطبيعي أن يتبني الونوفستیون 
85 - وهم على صلة وثيقة عصر شروح بحي النحوي الذي كان 
مونوضتياً من نوع خحاص . ولكن الصریین والنساطرة كانوا ثابتين في استعمال 
كتاب « إيساغوجي » کدخل إلى المنطق . أما في الميتافيزيقيا وعلم النفس من 
حيث صلتهما باللاهوت » وق تناوطم اللاهوت نفسه ؛ فقد مال المونوفستيون 
شحو الأفلاطونية الح والتصوف أكثر من النساطرة » وترکزت حياتهم 
أكير ما تركزت في الاديرة ؛ في حين تمسك النساطرة بنظام المدارس المحلية 
القدم نوعاً ما > بالرغم من أنه کان للم أديرة . وعرور الزهن تبنت هذه 
الدارس نظام وأسلوب الأديرة . 
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كانت أعظم مدارس النساطرة وأقد.ها تلك الي في نصیبین. ولکن مار 
ابها ‏ وکان زرادشتياً في أول حياته » ثم اعتنق النصرانية وأصبح فيما بعد 
جاثليقاً Catholicos‏ © أي بطريركاً للنساطرة ‏ آسس سنة 6۵۱ م 
مدرسة سلو قية على نمط مدرسة نصيرين . وبعد ذلك بقليل أسس الفارسي 
كسرى أنو شروان ( ١ه ٥۷۸‏ ) الذي تأثر بالثقانة المالينية الي كان قد 
اكتسبها خلال حر به مع سوريا » والذي استضاف الفلاسفة اليونان الظرودین 
عندما أغلق -جوستنيان مدارس أثينا » أقول » أسس هذا الملك مدرسة زرادشتية 
في جندیسابور في خوزستان » حيث لم نحتضن الكتب اليونانية والسريانية 
فقط ۰ بل والكتب الفاسفية والعلمية الهندية . وترجمت هذه جميعها إلى 
البهلويةءأي الفارسية القديمة . ولقد تطور تدريس الطب هناك على أيدي أطباء 
من اليونان والهند أكثر من تطوره في جو المدارس المسيحية اللاهوتي » على 
الرغم من أن بعض أساتذة الطب البارزين جداً كانوا من النصارى النساطرة . 
2 من بين متخرجي مدرسة جنديسابور الحارث بن كلدة العر ي الذي 
شتهر کطبیب فیما بعد » وابنه النضر الذي ذکره انز ن سينا قي قانو نه احامس» 
8 أحد آعداء النني محمد » وهن بين الذون قتلوا في غزوة بدر » إذ قضی 
عليه علي . ولقد ذكر الرازي آخرين م نأشهر هم شناق وقلهمان مقصدمطاه© 
وهما من أطباء الهند . ورسااة شناق الحنديعن السموم ترجمها مانكا .وعلصة/ة 
فيما بعد إلى الفارسية لبحبی بن خالد البرمكي » ثم ترجمت إلى العربية بأمر 
الحليفة العباسي المأمون . ولقد ترم مانکا هذا الذي كان كبير أطباء 
هرون الرشيد ‏ کتباً طبية وغيرها عن السنسكريتية . وبالإضافة إلى المدارس 
المسيحية والوثنية كان عة مدرسة وثنية في حران لا تملك أية معلومات عن 
تأسیسها . وكانت حر ان مركزاً للنفوذ اهلليي منذ زمن الاسکندر الأكبر » 
وبقيت موثلا للدين الإغريقي القديم بعد أن أصبح العام اليوناني بأ كله مسيحياً. 
وعلى الرغم مما يبدو من أن حران قد ورثت شرثاً من الدين البابلي القدیم الذي 
بعث‌من جدید مؤخخر خلال القرون الأول العهد السيحي » الا" أن هذا الدين 
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قد تغشتى تماماً مع تطورات الوثنية على أيدي الأفلاطونيين الحدئین . و لقد 
كانت حران في الواقع القاعدة الأخيرة للوثنية الإغريقية والأفلاطونية المحدثة 
کا صاغهما فرفريوس . واستمرتا تعيشان هناك حياة نشطة رغم ايا 
منعزلة . 

وهكذا فقد كانت هناك جهات عدة تعمل في تطوير وتوسيع النفوذ الهاليبي 
في بلاد فارس وقي العراق الذي أصبح فيما بعد اقلیماً فارسياً . وبالاضافة إلى 
هذه المدارس اللي أنشعت كانت هناك عدة قوى ثانوية ؛ فقد استحضرت 
الحيوش الفارسية العائدة من غزو سوريا كثيراً من مظاهر الثقافة الالينية » 
كان من بينها نظام الحمامات الإغريقي الذي اقتبس في بلاد فارس ثم استمر 
معمولا" به عند المسلمين الذين نشروا هذا النوع من الرفاهية في جميع أنحاء 
العام الاسلامي . وما ندعوه الیوم بالحمام التركي ليس إلا اللحلف الوریث 
للحمام الإغريقي القديم مروراً بالفرس قبل الاسلام ثم انتشر أكثر فأكثر 
على أيدي المسامين . كما عادت هذه الحيو ش إلى وطنها تحمل الإعجاب العظيم 
لفن المعمار وامندسة الإغريقيين . وكان المهندسون المعماريون والبناعون 
واطرفیون أن الغنائم الي عادوا بها من سوریا . وبدأت بلاد فارس البناء 
على النمط الاغريقي بمساعدة هؤلاء المهندسين والبنائين . و هكذا فإن القرون 
الي سبقت انتشار الاسلام مباشرة شهدت انتشاراً واسعاً وقوبا لنفوذ افلليي 
في جمیع آشکال الثقافة : في العلم والفلسفة والفن و اهندسة العمارية وني 
ار ی الحياني . وحی قبل هذا التاریخ » ومنذ أيام الاسکندر الا کبر : كان 
النفوذ الاغريقي یتسرب بحيث أن آسیا الغربية كانت تيل غو الفن افلليي 
الذي يبرز في حالات عديدة ‏ وبصورة فجة - محتاطاً بالعوامل الحلية . 
وعندما انتهت سياسة الأموبين التعسفية واستعاد السكان المحليون حريتهم » 
قلما نعجب إن ر أينا هؤلاء الأخيرين یاون إلى إحياء الينية من جديد . 


۲ 


ولقد كنا قد ذکرنا .باس ( المتوق سنة ۷٤م‏ ) كاستاذ لبر صوما الذي 
قاد امجرة النسطورية إلى بلاد فارس » والذي أعاد فتح مدرسة نصيبين . 
كان إيباس هذا أعظم الكواكب النيّرة في سماء مدرسة الرها في أواخر 
أيامها . ويبدو أنه أول من ترجم ايساغوجي لفرفريوس إلى السريانية » 
وكتب كتاباً صغيراً ني المنطق جعله مدخلا لدراسة منطق أرسطو . وهذا 
بظهر أن النساطرة -جعاوا المنطق مادة التعليم الأساسية . وكانت هذه الحالة 
نفسها سائدة بين اليعاقبة أو المونوفستيين . 


e 


وظهر في هذا الوقت بروبوس ونتؤوءط - الذي يقال إنه كان رئيس 
كنيسة أنطاكية ‏ وكتب عدة شروح على ايساغوجي لفرفريوس والعبارة 
والسفسطة والتحليلات الأولى لأرسطو . ولقد أصبحت همه الشروح فیدا 
بعد أثيرة لدى طلاب المنطق من السريان . وكتاب هوفمان ( : صعع2308 
(De Hermeneutica apud Syros— Leipzic 1873‏ ثبت نصا ٥ن‏ شرح 
بروبوس لکتاب العبارة ويتبعه بترجمة لاتينية له .و الطريقةالبى کانت‌معتمدة‌هنا 
وني جميع الشروح السريانية هي أنتؤخذ العبارة القصيرة ‏ وغالبالاتتعدىبضع 
کلمات من نص أرسطو' النرجم إلى السريانية ۰ ثم یثبت بعده شرح المعى 
الذي قد يزيد على عدة صفحات أحياناً » وقد لايزيد على إشارة موجزة أحياناً 
أخرى » وذلك تبعاً لصعوبة النص + تاماً كطريقة الأستاذ الذي يةرأ بصوت 
عال ويشرح كل عبارة يقرأها . ولقد أصبحت هذه الطريقة هي المأثورة في 

الشرح فيما بعد » إذ سار عليها السلم‌ون في تفاسيرهم للقرآن . ونشر بومستارك 
هن عصرو وطزشر ح ايساغوجي 1900 Syrern, Leipzic,‏ حعفلعط Aristotles‏ 
كما نشر البحاثة البروفسور هوناكر «هعامودممع شرح تتاب التحلیلات 
الأولى في المجلة الأسيوية مرون‌ونعه اعصدهت في عدد تموز -. آب من 
عام ۱۹۰۰ . 


آما أعظم العلماء الونوفستیین فهو سرجيوس الرأس عييي ( المتوق غام 


وق 


۳٩‏ . وکان هذا مترجماً لرسائل ني الفلسفة والطب والفلك . وکان همه 
الأول هو العمل الطي . وقد ترك آثراً خالداً » إذ ترجم إلى السريانية قسماً 
كيرا ما کتبه جالینوس . وقضى بعض الوقت ي له حيث ث استكهل 
معرفته باللغة اليونانية » ودرس الكيمياء والطب في مدرسة الطب هناك . 
ثم بدأ مهمته بعد ذلك مباشرة . ولا تزال بعض ترجماته بالینوس محفوظة في 
المتحف البريطاني في قسم الخطوطات تحت رقمي ١455١‏ و5و٠١لا١‏ 
مخطوطات . والخطوطات المحفوظة تحت الرقم الأخير عبارة عن مقتطفات 
من « الفن الطي ) و« فوائد الأغذية » » ولقد اشر هذه ساشو uوطعوع ٤‏ 
کتاب nedit Saka‏ وذلك في فيينا سنة ۱۸۷۰ . ویعرض لا 
ساشو من آثار سرجیوس الفلسفية تر جمائه لكتاني فرفريوس ١‏ ايساغوجي ( 
و « النسق ماو » ومقولات أرسطو وکتاب ( العالم de mundo‏ » المتسوب 
إلى آرسطو » ورسالة في النفس . وهذه الأخيرة ليست رسالة أرسطو 5 
التفس « مصنصه ون » ۰ كا أن سرجيوس خلف انا أيضاً آثاراً أصيلة في 
المنطق تقح في سبعة كتب ( وهي موجودة ‏ ولكنها غير كاملة في المتحف 
البريطاني نحت الرقم ۱8۲۰ مخطوطات » ومن بين هذه الاثار ترجمته 
للمقولات ) . ومن كتب المنطق هذه « ي النفي والإثبات » و «في الحنس 
والنوع والفرد » و « ف علل الكون عند أرسطو » ورسائل آخری . ومن آثاره 
في علم الفلك نبذة عن « تأثير القمر » » وهي مبنية على تعاليم جالينوس ( قارن 
بساشو : نفس الصدر ) . وانتشرت كتابات سرجيوس بين النساطرة 
والمونوفستيين ۰ واعتبروه جميعاً «رجعاً في الطب والنطق . ويبدو أنه دس 
مدرسة سريانية للب آصیحت آساس نشوء الطب العربي . وتدين له تلك 
الدرسة بقوة استمرارها بالتاً کید . ویشیر ابن العبري إليه بقوله : «رجل 
فصیح وقدير جداً ی الكتب الاغريقية والسريانية » وأعلم الأطباء سم 
الا نسان . ولقد كان في الحقيقة 6 القديم ٤‏ أفكاره كما يشهد ١‏ التمهید » 
ولکنه من حيث انلق فاسد فاجر ملطخ بالشهوة والطمع ( التاريخ الكنسي 
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لابن العبري » الخزء الأول ص ۲۰۷-۲۰۵ من طبعة Lamy‏ وه abbeloos‏ ( 


وني نفس القرنعا شأهودمة سدم تجزم الذي أصبحمطراناً لتکریت‌عام 
9 م. وقد جاء بشرح یی النحوي ليجعل منه متنا للتعليم بين المونوفستيين 
السريان . ويقال انه ألف رسائل تي تعريف المنطق » وني حرية الإرادة » 
وني النفس » وفي الانسان باعتباره عالاً أصغر + وني تركيب الإنسان من تفس 
وبدن . ولا يزال قسم من هذه الرسالة الأخيرة محفوظاً في التحف البريطاني 
في قسم الخطوطات نحت الرقم 1457١‏ . 

ومن بين علماء النساطرة في القرن السادس بولس الفارسي اللي أخرج 
رسالة في المنطق أهداها إلى الماك كسرى ونشرت في الحزء الرابع من كتاب 
لاند : Analetica Syriaca‏ 

و هکذا نصل إلى فرة الفتح الاسلامي . ففي عام ۰۳۸ فتحت سوريا .م 
تلا ذلك فتح العراق في نفس السنة . آما فتح بلاد فارس فقد ثم بعد ذلك بأربعة 
أعوام . وق سنة ٩٩۱‏ تأسست دولة الحكام العرب الأمويين في دمشق . ولکن 
هذا كله لم يؤثر كثير | في حياة الجتمعات السيحية الداخاية الي كانت تنعم 
بالحرية التامة » ولا مخضع إلا" لدفع الحرية . 

وحوالي عام ۹۵۰ كتب حنا نیشوع النسطوري رسالة في النطق رراجع 
کتاب بودج : 79 با of Marya‏ عحصمطل؟ ) ۰ کا کتب شرحا على یی 
النحوي : 

وم يكن للمونوفستیین مدارس عظمی کدارس النساطرة باستثناء ديرهم في 
قنسرین- على ابلمانب الغرليمن هر الفرات الذي كان «ركزاً عظیماً للدراسات 
اليونانية . وكان أعظم نتاج له ساویروس سابوخت. Severus Sebokt‏ 
الذي برز عشية الفتح الإسلامي ؛ وقد كتب شرحاً لكتاب العبارة 
لأرسطو الذي لا زالت بعض المقتطفات باقية ».نه حى الآن + كما كتب رسالة 
في الأقيسة المنطقية لكتاب التحليلات الأولى » وزسائل آحری تتعلق ببعض 
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الحدود النطقية الستعملة في کتاب العبارة وي النواحي العويصة من کتاب 
الخطابة لارسطو . «انظر التحف البريطاني ۱۷۱۵۰ و ۱2۹۰ 
مخطوطات ) . وني علم الفلك کتب في « أرقام الزیج » وني « الاسطرلاب » . 
ولا زالت نسخة من «أرقام الزیج » محفوظة في التحف البريطاني ( ١4578‏ 
مخطوطات ) » وقد نشره ساشو (راجع ما سبق ) . أما کتابه في « الأسطرلاب » 
فه‌حفوظ ني براین قسم الخطوطات» ساشو ١85‏ ) ۰ وقد نشره ناو اه۸ 
في الجلة الاسيوية سنة ۱۸۹۹ . 


آما آمناسیو س البادي الذي أصبح بطريركاً للمونوفستیین سنة 584 فقد 
كان تلمیذاً لساویروس سابوخت . وهو معروف بصورة رئيسية كتر 
آنحر لكتاب « إيساغوجي » لفرفریوس إلى السريانية ( انظر مكتبة الفاتیکان : 
الخطوطات السريانية رقم ۶۸ وكذلك التاريخ الكسي لابن العبر ي 1 از ء 
:الأو ل ص ۲۸۷ من طبعة et Lamy‏ 80061005 ) . 


li‏ یعقوب الرهاوي ( المتوقي سنة ۸۷۰۸ ) فكان أيضاً تلميذاً لساويروس 
سابوخت في نفس الدیر » ثم نصب مطراناً على الرها حوالي عام 584 . 
ولكنه اضطر لرك هذا المنصب سنة ۱۸۸ بسبب فشله ني تحقيق الاصلاح ني 
في أديرة أبرشيته ؛ ثم اعتزل ي دير القديس يحبى ف قيسون الذي رقع بين 
حلب واارها . ولکنه ما ليث أن تركه ليصرح استاذاً في دير یوصیبونا التابع 
لأبرشية أنطاكية حیث «علم لمدة أحد حشر عاماً الزامیر وقراءة الأناجیل في 
اليونانية و آحیی اللغة اليونانية الي كانت قد تردت إلى مهاوي الاهمال » ( ابن 
العبري التاریخ الكنسي > ۰۱ ص ١9؟)‏ . ولا هاجمه خوانه الذين لم 
يشجعوا دراسة اليونانية هاجر إلى دير تلعيدا حرث أ كل تنقیح ترجمة البشيتا 
Peshitta‏ « أو النسخة السريانية للعهد القديم المر‌جمة عن النسخة اللاتينية الي 
كانت قد ترجمت بدورها في القرن الرابع . وعاد أخيراً إلى الرها قبل موته 
بحوالي أربعة أشهر . وكتابه « الانشرديون» دمل لتتطعمهمر › وهي رسالة 
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في الصطلحات الستعملة في الفلسفة » لا يزال محفوظاً في التحف البريطاني » 
قسم الخطوطات . نحت الرقم ۱۶ . 


آما جورجيس الذي أصبح « مطران العرب » سنة 585 فقد كان تلمیذاً 
اتاو البلدي 1 وترجم أورغانون أرسطو المنطقي با کله 4 وتر جمائه 
لمقولات والعبارة والتحليلات الأولى لا تزال محفوظة في المتحف البريطاني 
نحت رقم ۱4۹۵۹ ۰ وکل منها مزود عقدمة وشرح . 


وهذه الأسماء تشمل الفترة الواقعة بين الإنشقاقين والفتح الاسلامي . وغني 
عن البیان تبیان ابلمهد الذي بذلته الجماعة الناطقة بالسريانية في دراسة النطق 
والیتافیزیقیا الأرسطو طاليسيين والاتمام الذي آعاروه للدراسات الطبية 
والعلمية . وليست هذه صورة مشرقة أو عبقرية للنشاط الثقاني » ذلك أن 
القسم الأكبر من هذا النشاط كان عبارة عن نقل النصوص الي وصلت إليهم 
واعداد ترجمات جديدة لها » وتعليقات عليها » ورسائل توضيحية لأغراضها. 
ولكن هذا آدی مهمة خطيرة . ولم يخير الفتح الاسلامي شيئ في جری هذه 
الدراسات » فالأمويون لم يتدخاوا في شژون هذه الدارس » كا أن الطلاب 
السريان مضوا في طريقهم الحاصة يعيشون حياة بعيدة تماماً عن حياة حكامهم 
العرب . وكان عثل :ين الفينة والفينة أحد رجال الدين السليمي الطوية أو 
الغاضبين بين يدي اللحليفة شاكياً إليه زملاءه الآلحرين من رجال الدين . وهذا 
كان أكثر الأسباب تبر يرا التدخل الذي جرى الورخون على تسميته اضطهاداً. 
ولقد مر" حنا نيشوع الذي أصبح جاثليقاً نسطورياً سنة 5856م بتجربة من هذا 
النوع » إذ كان مطران نصيبين قد شكاه عدة مرات الخليفة عبدالملك . 
وكانت النتيجة أن عز ل من منصبه وسجن ثم ألقي به من عل ؛ ولكنه لم 
يقتل » بل أصيب بعرج شديد . وحمله بعض الرعاة واعتنوا به وآووه 
وعابلوه حى شفي . ثم اعتزل في دير يوان ( يونس ) قرب الموصل ليستعيد 
مركزه البطرير كي بعد وفاة مطران نصيبين » وليظل به حی وفاته سنة ۷۰۱م 
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( ابن العيري : التاریخ الكنسي ۰ طبعة et Lamy‏ دمملم۸0< ۲ ص ۱۳۵ 
مب ١٤١‏ ) .ول کتب حنا نیشوع هذا رسالة ثي الربية تدور حول «واجب 
الدرسة الزدوج » » على اعتبار أنها مكان للتأثير الديي والأخلاقيٍ من ناحية › 
وكأكاديمية المعارف الانسانية من ناحية آحری : كما كتب بالإضافة إلى هذا 
رسائل ومواعظ وسيرة داود . ( راجع : 154 ,1 AssemsSan B0. iii, pa‏ 
وكذلك » تفسير التحليلات » مخطوط ) . 


وحوالي عام ۰ ٤م (AIT)‏ لف أصبح مار أا الغالث جاثليقيا نسطورياً. 
ولقد كتب هذا شرحاً على منطق آرسطو ابن العبري + ۲ ص ١5"‏ ) . 


وهذا يوصلنا إلى الفترة الي ابتدأ العام الإسلامي فيها م ذه الدراسات 
القاسفية والعلمية . كا بدأت فيها الترجمات والشروح تظهر في العربية . 
ولكن الدراسات السريانية لم تختف فجأة . ولعل” من المفيد هنا أن نکر 
بإيحاز بعضاً من أولئك الذين ظهروا ي الأزمنة المتأخرة حى زمن ابن العبري 
( التوفی عام 1786م ) » والذي انتهى به التاريخ الأدني السرياني . ففي القسم 
الأخير من القرن الثاءن د صهاردينا هصوة1طووىن مطران البصرة يكتب 
مدخلا إلى المنطق ٠‏ وبعد ذلك بقليل نرى صهارشخت 6ع1وطناتطوه3 رئيس 
أساقفة بلاد فارس يكتب في المقولات ( راجع المجاة الآسيوية عدد آيار - 
حزيران ۱۹۰٩‏ ). وکون حنين بن أسحق وابنه اسحق وابن اخته حبیش 
وبعض الرفاق الآخرين مجمع المترجمين الذي أسسه الخليفة المأمون في بغداد 
لنقل الکتب اليونانية والتصوص الفلسفية والعلمية إلى العربية . ولسوف نعود 
إلى الإشارة إلى هذا العمل فيما بعد . إلا" أن حنين » الذي كان نصراني؟ 
نسطورياً » شغل بالتر جمة من اليونانية إلى السريانية » كا آعد" ترجمات 
سريانية أو راجعها لكتاب إيساغوجي لفرفريوس ولکتب أرسطو : العبارة 


(۱) هتاك خطأ في مقابلة السنة امجرية بالسنة اليلادية » إذ إن الیوم الأول من كانون الثاني 
لعام ۷4۰ م يوافق دخوله نهار الجمعة الواقع في ۲٩‏ محرم عام ۱۲۲ ه. ( التر جم ) 
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وجزء من التحايلات والکون والفساد واللشس وجزء من الیتافیزیقا » وکتاب 
« الخلاصة » لنقولا الدمشقي. » وشروح الاسکندر الأفروديسي > والقسم 
الأعظم من کتب جالینوس ودیوستورس 0096007 وبولس الأجيي 
وأبقراط . آما ابنه اسحق فقد ترجم النفس أيضا لأرسطو . ومن الحخدير ذكره 
هنا أن هذه الرسالة وشرح الاسكندر الأفروديسي ها ابتدآ منذ ذلك اللبين 
یتصدران آبرز مركز في الدراسات الفلسفية ٠‏ وابتداً حور الاهتمام بالانتقال 
من المنطق إلى علم التفس . وألف الطبیب يحبى بن ماسویه ( التوفی سنة ۸۵۷ 
م) في نفس الوقت تقریباً کتباً في الطب متلفة في السريانية والعربية . وکان 
کحنین » أحد جباعة الثکر ين الذين جمعهم العباسیون في عاصمتهم ابلعديدة 
بغداد . ولد عاصرهما أيضاً من الکتاب السریان دحا ر أو ایباس ) الذي 
جمع الشروح الي كتبت على آورغانون آرسطو ني النطق » وآبزود الذي 
کتب آرجوزة في أقسام الفلسفة . وبعد مرورنا بعجموعة من الکتاب الثانویین 
نصل إلى دیوسیوس ین صليي في القرن الثاني عشر اليلادي » وهو الذي 
کب شروحاً على ايساغوجي والقولات والعبارة ولتحلیلات . وني مطلع 
القرن التالي ألف یعقوب بن شکاکو مجموعة من «الحاورات » يعالج الکتاب 
الثاني منها مسائل فلسفية في النطق والفيزياء و الریاضیات والیتافیزیقیا . 


وتنتهي سلسلة الکتاب السریان الفلسفیین بغريغوريوس بن العبري أو أبو 
الفرج الذي عاش ي القرن الثالث عشر اليلادي . ومولفه « کتاب احدقة » 
وهو موجز في النطق يلخص ویشرح فيه ايساخوجي, ومولفات آرسطو : 
القولات والعبار ة والتحلیلات واحدل والسفسطة . آما کتاب «مناجاة الحكمة» 
فهو مدخل مختصر للمنطق والفيزياء والیتافیزیقیا واللاهوت . وکتابه الثالث 
«زبدة العلم » عبارة عن موسوعة في فاسفة أرسطو . وقد ظهر هذا الکتاب 
بصورة موجزة يحمل اسم « تجارة التجارات » أو « رسالة الرسائل » . وترجم 
ابن العبري إلى السريانية کتاب ديوسقورس في الحشائش الطبية ؛ وألف 


5:4 الذكر المري ( ؛ ) 


كتاباً في مسائل حنین بن اسحق الطبية ؛ كما آلف كتاباً خر في الحغرافية یدعی 
( معار - ج الروح » . ویعتبر ابن العبري أحد أعظم احجج السريان ۰ اذ استمر 
عدة قرون تل مركزاً ذا آهمية رئيسية . ولکنه في الحقيقة لم يكن آکر من 
مصنف قام بأعمال موسوعية تتعلق بأحاث أسلافه . 

آما الاهمية العظمی الجماعات النصرانية السريائية فهي أن هذه كانت 
الواسطة الي انتقلت عن طریقها الفلسفة والعلوم افللينية إلى العالم العربي . وم 
قنل هذه العلوم حظاً من التطور ني العالم السرياني » حى أن اختیار الواد كان 
قد ت اد عل بد افللینیین قبل أن تصل هده الاثار إلى أيدي السريان . 
وکان قد تقرر بي هذه الأثناء أن قاعدة العلوم الانسانية هي ی المنطق الارسطو 
طاليسى » وأن هذا المنطق ‏ شأنه شأن الدراسات الأخرى - يحب أن بفسره 
الشراح الأفلاطونيون المحدثون . أما في الطب والكيمياء فكان منهاج مدرسة 
الإسكندرية یعتبر مرءجعاً لا جدال فيه » وكان في أفضل حال له عندما كان 
مبنياً على كتب جالينوس وأبقراط وتعاليم بولس الأجيني في طب التوليد . 
إلا" أن طرفاً صوفباً كان يداخل هذه العلوم في الإسكندرية » كما كان مازجها 
أيضآ التنجيم محیث أحضع استعمال العقاقير الطبية لمنازل الكواكب في 
الأبراج + وهذا ما طبع الطب الإسكندري » وبالتالي العربي : بطابع السحر 
والشعوذة . ولكن علينا الاحتراس کثیرا من التهمة الموجهة إلى العلوم العربية 
والقائلة بأنها جرد شعوذة » إذ إن بأمكاننا الحزم بان أعمالا” أصيلة وقيّمة قد 
تم انجازها في حقلي الطب والکی‌ياء ؛ ولو أن من ابلائز أن يكون الغموض 
الذي كان يغلف العلم في مصر قد أعاق إلى حد ما تطور الئراث الصحيح 
المأثور عن جالينوس وسائر الأطباء اليونان . 

وهكذا أصبح بامكانتا أن نفهم أن العلوم الإلحية والفلسفة وسائر العلوم 
الإسلامية قد غرست جذورها اليانعة في تربة كانت مشبعة بالثقافة افللينية 
( نیکلسرن: و .م 1914 Mystics of Islam, London‏ ). وقد جرى انتقال 
الحللينية الى العرب في خدسة مسارب : 


ولا" : النساطرة الذین احتلوا الرتبة الأو لى بو فهم معامي السلمین الأوائل 
وأهم نقاة الطب على الاطلاق . 

ثانيآ : اليعاقبة أو الونوفستیین الذین شکلوا الأثر الرئیسی في إدخال تأملات 
وتصوف الأفلاطو نيين الحدئین إلى العالم العربي . 

الغا : الزرادشتيون الفر س : وخحصوصا مدرسة جنديسابور » وذلك رغم 
أن عنصراً نسطورياً قوياً كان سودها . 

رابعآ : وثنيو حران الذين ظهروا في فترة لاحقة . 

خامساً : اليهود الذين وقفوا آنذاك موقفاً غريباً » إذلم يكن هم أدنى صلة 
بتراث الفاسفة الارسطية» كا أن مدارسهم في سورا وفم البداة اهتمت بالقانون 
اليهودي في الارث وبتفسير الكتاب المقدس فقط . أما الدراسات الفلسفية 
اليهودية فقد بدأت بعد ذلك بزمن طويل » وذلك بعد أن آخنوها من الفلاسفة 
العرب . لا آم شاركوا النساطرة في ميلهم نحو الدراسات الطبية » بحيث أن 
لأطباء اليهود ظهروا ني الأيام الأولى لمديئة بغداد . ومع هذا فترتيبهم يأني 
بعد النساطرة دون شلك . وهكذا نجد بين الذين کتبوا في الطب من الذين 
ذکرهم الد کتور لكليرك Dr. Leclerq‏ في كتابه « تاريخ الطب العرني 
Histoire de la médicine arabe‏ » الذي ظهر ي بار يس عام ۱۸۷۲ 
أسماء أشخاص عاشوا في القرن العاشر اليلادي کا نجد أسماءة؟ نصرانیاً 
و٣‏ ود و٤‏ وثنيين من وثني حران » ي حينلم بظهر ني القر نالتا يسوی ٣‏ من 
النصاری مقابل ۷ من اليهود . ثم حول العمل بعد ذلك بصورة واسعة إلى 
آيدي السلمین . 
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الفضرالشان 


العصر العربي 


كان الإسلام في صورته الأولى ديناً عربياً حالصا ؛ والحانب الدنيوي من 

رسالة التي عمد بنظهر مقدار جهده لمع قبائل الحجاز في انحاد أحوي يقضي 
على عادة ۳ ۳ يشكل جتمحاً منظما . وكانت هذه الاهداف الدنيوية نتيجة 
اتأثير المدينة على الني محمد » ولاعتقاده أن تعاليمه الدينية ان تجد اهتماماً جديا 
إلا ني مجتمع كهذا . ولقد قوبل الني محمد في مكة بالمعارضة الثابتة نتيجة للغيرة 
والتزاع القبلي بصورة رئيسية » وهذان كانا يشكلان الظروف الابيعية المجتمع 
البدوي . وكانت المدينة تتمتع بحياة مدنية متطورة » ولكنها بدائية دون شلك ه 
ها كانت قد ورثت تراثا دستورياً عن المستعمرين الآراميين واليهود . وبدأ 
الني يدرك في الدينة الفرق الناشيء عن تاي الناس ی حياة مجتمعية منظمة 
مقابل الظروف القبلية القديمة الي كانت نقطع الأوصال » وها بلازم هذا 
الفرق من موقت تجاه الدين . ولم يكن هذا الفرق نتيجة للحياة الدنية ني 
الحقيقة بقدر ما كان نتيجة الأثر البهودي » إذ إن ظروف الحياة في المدينة 
كانت بيء لنشوء اللاهوت النظري أكثر مما كانت تفعله حياة القبائيل 
المتوحشة . ويبدو أن العرب القدماء قبلوا فكرة إله واحد متعال » و 

قلیلا" ما فكروا به » إذ لهم لم يكونوا لیعتبروا الإله المتعالي متدخلا في 
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في شؤوتهم ومصالحهم الشخصية المتعاقة بالاة القبلية الصغری الي کانوا 
بظتون أنها تعبی بالشژون القبلية » والي كانت تعذل علدلا موجعاً حینما 
رد با حفن بویت موالیها . وم يكن رجل الصحراء لیمیل بأفکاره 
السامية إلى الله كما يؤثر عنه آحبانً- كا لم يكن يكن" أي احترام للانة 
الصغار . ووحد الني ۴ إحدى أشق " مهامه ۳ راعاة العرب للصلاة . وسلو 
اہم لا محافظون علیها كثيراً حى ي وقتنا الحاضر . ولقد اتصل الني في المدينة 
يرجال كان موقفهم من الدين ٠‏ تاها 1 ام » إذ كانوا عيلون إل اابادیء الي 
تلقاها النبي من نفس الصادر الي تلقوها هم أنفسهم . 


لذك أضاف الني في المدينة الحانب الدنيوي 1 إلى العمل الروحي الذي كان 
مهتماً به من قب ل . ول يكن لهذا التغيّر في الموقف أثر شعوري كبير » بل كان 
جرد تبن ی ثانوية كانت تبدو أنها تزوده بمساعدة مفيدة جداً في عمله الذي 
كان قد بدأه . ولقد جاعت الاشارة إلى هذا العمل في الآية الدثية 4٩‏ : ۱۰ 
الي تقول : « إنا الزمنون إخوة » فأصلحوا بين آخویکم ) . وکانت هذه 
دعوة لاخوانه عرب المجاز لإيقاف حصو مام وللتمساث عری الانعوة : 
وكان لا بد هذا الاتحاد المنتظر أن يجري على حساب مصالح أولئك الذين كانت 
عادانهم وشلهم أقرب إلى الحرب » والذين لم يكونوا ميالين لختلف ضروب 
اسلام » والذين كان موقفهم من الذين يعيشون حارج مجتمعهم عدائياً 
بالضرورة . فهل كان لهذا الموقف الحربي أي نصيب في خطط محمد ؟ إن 
الجواب يجب أن يكون بالنفي . إن المشاريع الحربية لم يكن لا أي وجود ني 
بدء الإسارم ي خططه الأساسي .و هه الشاریع تظهر لنا موقف لني و لفاثه 
الباشرین اثر دد واللبهم » اذام أجبروا على خوض ارب کا يظهر بو ضوح » 
وتسلموا القيادة بتمنع » كما يقول الاخ ( الفرير ) لامنس : 


« عمل القرآن على جمع قبائل الحجاز . واستطاعت دعوة محمد أن تجهتز 
جيشاً كبيراً ومنظماً | یعهد مثله حى ذلك الین في شبه ابلزيرة . ول يكن 
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باستطاعة هذه القوة أن تظل وقتاً طويلا” دون أن تقوم بعمل ٠١‏ . وکانت 
القاوب قد تألفت حول الدين ابلدید بعد أن فرض السلم بين القبائل : فانضوی 
الجميع ببساطة نحت لواء دولة الاسلام الي نشأت في المدينة . وکان « تألیف 
القاوب » يرمز إلى هذا المدف الأخير . وهكذا قام الاسلام بغلق كل باب 
يؤدي إلى بعث الحياة البدوية المزرية من جديد » فبدا بهذا أنه يريد أن يقضي 
القضاء البر م على عادة الغزو الي كانت في أساس ذلك الجتمع الفوضوي . 
وكان لا بد لنا أن نرى هذا السيل ‏ الذي سند" مجراه مؤقتاً - يكتسح المناطق 
الجاورة . فإلى أي حد اعتمد محمد في تحقيق هذا المدف على جهود المسلمين؟ 
لقد أصبح من العسير على أي إنسان أن ببحث عن هذا الوضوع الذي لاقی 
الموافقة بکل بساطة حى الآن » ( لمن : Le berceau de 1Islam,‏ 
Rome, 1914, 1. p.175).‏ 


وكان الوقف الحربي في غزو الني مكة نتيجة حتمية لتللك الظروف القاهرة: 
إذ كان الکیو ن شديدي العداء للني لدرجة م تبنوا فكرة اضطهاد الدين 
الحديد . وکانت قبيلة قريش » الي ينتدي إليها محمد > عريقة السب » حیث 
كان أمر اعتناقها للدين الحديد ضروري لتقدم الإسلام » إذ إن بطولة قبيلة 
بارزة شيء ضروري . ثم إن محمداً كان شديد التعلّق « ببيث الله ) التار يخي 
ني ٠كة‏ » کا كانت عائلته ترتبط به أيضاً ببعض الارتباطات . و بالإضافة إلى 
هذا رغب الني بمؤازرة قبيلته » لأن بعثته موجهة إليها قبل غيرها . ولو لم 
هزم المعارضة المكية لكان أصبح الدين الإسلامي جرد عبادة من عبادات 
الدينة المحلية ٠‏ وحتى ني هذه الحالة كان على الإسلام أن يكون في موقف 
المدافم دائماً . وليس من شك في أن « ابلهاد القدس » كنظام نما هو مبي 
على تراث هذه الحملة . ولكن حرباً كهذه ترجع أيضاً إلى الساعي المتأخرة 
لفتتح البلاد غير العربية ؛ وهو تطور لم يكن بمقدور الني أن ينتظره . وكان 
لتحدي هرقل نفس الأثر أبضا ٠‏ ومخ أثنا ميل إلى قبول رواية البخاري 
التقايدية إلا" أن شيئاً من هذا التحدي كان موجوداً . وكان هرقل قد أعاد 
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سوریا إلى حظيرة الأمبراطورية البيزنطية قبل ذلك بفترة وجيزة . وکانت 
الأرض الي استحوذ عليها تضم جزعاً مهما من الصحراء السورية الي تشكل 
وحدة جغرافية مح الحزيرة العربية . وكان من بين رعاياه قبائل عر بية وثيقة 
القربى لتلك الي كانت تنزل الحجاز . 


وهكذا أصبح الإسلام ديناً ذا طابع حربي لأنه انتشر بين العرب في وقت 
كانوا فيه على وشك دخول مرحلة التوسع والفتح » وهذه المرحلة قد ابتدأت 
بالفعل قبل أن بتخطی الني الطور الأول من رسالته > وهو الطور الروحاني 
الحض . والسبب الوحيد الذي يفسّر عدم تتابع جهود العرب الأولى هو أنهم 
د هشوا كثيراً لانتصارهم بحيث أنهم لم کی ی در 
الانتصار . وكانت الحاليات العربية اوقت مضى قد استوطنت الأرض المتنازع 
حيث تلتقي الأمبر اطوریتان الفارسية والبيز نطية . وكان یظلل هذه الحاليات 
الساطان الاسمی لاحدی هاتين الدولتين العظيمتين . وكانت قضاعة » إحدى 
قبائل العرب الحمير بين » قد استقرت في سوریا واعتنقت السيحية » و کتفت 
من قبل الا مبر اطور البيز نطي بسياسة عرب سوريا ( السعودي » ابلزء الثالث» 
ص ۲۱۵-۲۱ ) . ثم تخلبت قبيلة «مالح على هذه القبيلة واحتلت. مکانها 
( نفس الصدر »> ص ۲٠١‏ ) . ثم غلبتها مماكة غسان العربية الي اعترفت 
بالأمبراطور البيزنطي سيدا ها . هذا في الحين الذي اعنر فت فيه مملكة الحيرة 
بسيادة الملك الفارسي . وي الفيرة ما بين سني ۶4 - ۸۲۱۰ » حين کان 
الاضطهاد قد بدأ ينصب على ني مكة .» قاد المنذر العرب وأوقع هزعة ساحقة 
بايش القارسي بقيادة الاك كسرى أبرويز الذي ۳ سئوات 
خلت ‏ حملة مظفرة لغزو مقاطعة سوريا البيزنطية . وأظهر هذا النصر للعرب 
أن الأمبراطورية الفارسية > والامبر اطورية الب بط ید » قابلتان للهزعة ‏ 
بالرغم من مظهرهما الهیب ؛ وأن العزم ال کید قد يدي بسهولة إلى وضع 
ثروتیهما نحت تصرف العرب . 
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ویشکل الفتح الاسلامي ني القرن السابم الميلادي الحلقة الأخيرة من سلسلة 
التوسعات السامية العظمی الي يسجلل التاریخ أولها تلك الي أدت إلى تأسیس 
الأمبراطورية البابلية حوالي سنة ۲۲۲۵ قبل الميلاد . وکانت القوة الدافعة ني 
جميع هذه التوسعات تكدن ني العرب الذين بمثلون أصل لجنس السامي » 
والذين كانوا عبارة عن بدو رحل يتزلون مرتفعات غرني آسيا القفرة » 
والذين كانوا يميلون إلى نهب سكان أودية هار وسفوح التلال الأأكثر مدنية 
واستقراراً . 


إن حدود المدنية ( الحقيقية أو الممكنة ) في آسيا الغربية هي المناطق الفاصلة 
بين الحبل والصحراء » وبين ضفاف الانبر العظيمة وسفوح التلال القريبة من 
البحر . وكان من نتيجة هذه الظروف التمييز الدام عبر تاريخ آسيا الغربية بين 
فلاحي السهول وسفوح التلال المتمدنين من جهة » وبين سکان الحيال 
والصحراء المتوحشين من جهة أخرى . وقلما كانت المالك الي قامت هنا 
ذات أثر فعال حارج حدود المنطقة الزراعية ؛ إذ كان ابخبل والصحراء پشکلان 
عا آخر لا بری فيه » ی آحس االات » سوى موطن متقلقل . وكان هذا 
العالم غير اللحاضع -حكومة ما یشکل تهديداً مستمراً للسکان الجاورین و الستقرین 
في المالك الجاورة . وهكذا فقد كانت هذه النطقة الي تسودها الفوضی 
موطناً لاقوام من الخربین الرحل الذين عکن أن ینطلقوا منها مغيرين على 
سكاذ الناطق الامنة عجرد ظهور أي ضعف في الحاجر الفاصل بين النطقتین. 
كنا كانت هذه المنطقة ( منطقة ابلبل والصحراء ) في أحسن حالاعبا تعرقل 
أعمال الحكومات بتقديمها اللجاً و الأرض ليقيم علیها التعرئة العسكرية جمیع 
اللخارمجين على القانون ( بيفان : دولة السلوقیین » ص ۲۲). 


والبدو هم أولئك الذين فضلوا أن يبقوا رحلا" لاحتقارهم الزراعة » 
وكرههم الحياة الستقرة » حصو صا حياة الحاضرة .وهم يشبهون الأجناس 
البشرية كلها في هذه المرحلة من التطور » إذ مهم يجدون المنفذ الأ كثر ملاءمة 


5۷ 


لطاقانهم في الحروب القبلية والغزو . ومنك فجر التاریخ البکر وثروات الشعوب 
الستفرة القريبة منهم تغريهم بشداة » فهم بظهرون ني آقدم الوثائق جرد 
عصابات من «الصوص . وکان استعمار الأرض یعقب غارات النهب أحياناً . 
وهکذا تعلمت القبائل المغيرة ثقافة آولفك الذين استقروا بين ظهرانیهم . 
وکانت الماعات السامية كلها باستثناء العرب قد شکلت مستعمرات كهذه 
قبل القرن السابع اليلادي . وکانت کل جماعة من هذه متميزة عن الأخرى» 
كنا كانت تتميز جمیعاً عن ابلنس الأصلي بسبب المؤثرات الثقافية الي تعود 
إلى سكان البلاد الأصلبين الي دخلوها . أما الحنس العربي فقد ظل مترفعاً 
وجافاً » ممثلا" للظروف الأكثر بدائية » ر غم أنه لم يكن بنجوة مطاقة من 
ردة الفعل . والشيء الوحید الذي كان ۳ على إيقاف غار ات تلك القباثل 
البدوية على الأرض المجاورة الي كانت عط أطماعهم في النهب هو إنشاء 
قوة عسکرية من قبل أوائك الذين سعوا لوضع حاجز حماية التجمع الستقر 
الذي بتعاطی الزراعة . ولم يكن کل توسع عرلي نتيجة ضغط الحوع الناتج 
عن جفاف الحزيرة العربية » كا لم يكن ن لتيجة الحمية الدينية » 5-3 
بساطة بسبب ضعف القوة الي تي حاولت أن تقف سداً ني وجوههم . 


وكانت القوتان اللتان تحدان الأرذ ض العربية في القرن السايع اليلادي هما 
الأمير اطوريتين الفارسية والبيزنطية . وكانت كل منهما تبدو الجميع أن 
مزدهرة ومستقرة » إلا " آنهما كانتا على حد سواء في شدة الضعف في اقیقة » 
وذلك نتيجة أسباب داخلية وخارجية متماثاة في كلتيهما . فخارجیاً : اهتزت 
كلتاهما بشدة بسبب قرون من الحروب كانتا قد تنازعتا فيها على سيادة آسيا 
الغربية . وقد قاست کلتاهما في النهاية كثيراً من هجمات الأعداء المتوحشين 
وداخلياً : كانتا متشابهتين في انعدام التركيب الاجتماعي الصحيح في كل منهما 
العداماً كلياً ؛ هذا رغم اختلاف التفاصيل : قفي الأمبراطورية البيزنطية غالباً 
ما كان پنصب دفع الضرائب الباهظة جداً على الطبقة التوسطة وماوزیج » 
وکانت اللحيوش تتألف من المرتزقة الأجانب + في حين كانت الأمبراطورية 


eA 


الفارسية تتمتع بنظام طائفي فج قضی على التطور الطبيعي فیها . ونرى في کل 
منهما كنيسة رسمية er‏ بالاض طهاد الفعال > فتنعم بالتالي بعداء قسم كبير 
من الرعية . 

جاءعت سرعة الفتح الإسلامي مقاحية بجداً : فبين امي 4 ۸۲۱ ٩۳۵‏ 
١541م‏ ) استولى العرب على سوريا والعراق ومصر وفارس . وهم يدينون 
للإسلام بحركتهم الوحدة الي جعلت هذه الفتوحات ممكنة . غير أن السلمین 
الأوائل الذين کانوا قد شارکوا الني مشله وأعماله » والذین کانوا قد وضعوا 
في مركز القيادة » ومن ورام قوة المسلمين التوسعية تدفعهم إلى الأمام » ۸ 
يكونوا راضين عن هذا العمل » ولكنهم لم يقفوا في وجهه في نفس الوقت . 
ولقد نظر كثير منهم إلى هذا التوسع يجزع بالغ جداً : فعندما ری الخليفة 
الثاني عمر بن الحطاب العدد الضخم من مساجين وأسرى جلولاء يساقون ال 
الحزيرة العربية صاح : « اللهم إني أعوذ بك من أولاد سبايا الحلوليات » . 


ولقد حوی جتمع الإسلام ثلاث طبقات متباينة أولاها : المؤمنون 
الأولون أي الصحابة أو رفاق الني والمهتدون الأولون الذين قدموا الدين 
الإسلامي على كل شي ء ۰ وتمدّوا أن يثمر هذا الدين اخوة حقيقية بين جمیع 
المؤمنين » سواء أكانوا عرباً أم لا . وكان هم اخ عظمى ر غم قلة عددهم . 
ثانياً : جماعة العرب الوافة من الذين اعتنقوا الإسلام بعد ظهور قوة محمد 
بفتحه مكة » وقباوا الزعامة الإسلامية لأن محمداً وانللیفتین الأولين كانوا في 
مركز القوة . إلا أنهم لم يكونوا حريصين على الدين الاسلامي . وكانوا 
مستعدين لأن يسيروا لفتح بقيادة أي قائد كفؤ حالما يبدو واضحاً لمم أن 
الا مبر اطوریتین الفارسية والرومية ضعيفتان بحيث يمكن غزوهما . وكان 
الاتماد نحت أي قيادة بالنسبة لمم يعي الانصياع بالضرورة للدين الحديد . 
وكان على رأس هؤلاء العرب الدنیوبین بنو أمية القرشيون الذین كسبوا من 
جراء کون الني من قريش کر مما كسبوا بانصياعهم المستمر للإسلام . 


۰۹ 


وهكذا شملت مهابة الاسلام هذه القبيلة الي کونت بالتالي نوعاً مسن 
الأرستقراطية . وعلى الرغم من أن الأمویین كانوا قادرين على ارضاء 
5 يام الشخصي وهو عامل قوي يبدو داتعا في نفسية انصاف المتمدنين » 
إذ لبم استطاعوا السيطرة على القبائل الأخر ى ‏ لکن هذا الوضع ساعد فقط 
في استمرار ظروف العداء القبلى الحاهلية » ذلك أن المنافسين قل استاعوا جد 
من سيادة قريش . أما السواد الأعظم من العرب فقد كانوا -سولا يزالون 
لا مبالين بالدين . 


« كان عربي الصحراء القح » وسيبقى » شاكا ومادياً في قرارة نفسه ؛ 
وإذا كان ذکاژه الفرط الصاني الحاد حدوداً نوعاً ما فهو متيقظ أبداً في جهته 
الخاصة . ولم يكن فضولياً أو مصدقاً بالاشیاء اللامادية واللاحسوسة . ثم إن 
طبیعته الأنانية » والمعتمدة على ذاته » ۸ تجد مكاناً أو تشعر بحاجة إلى إله قوي 
بإمكانه أن ممیه » شرط أن يقيم له الشعائر الدينية وينكر ذاته إزاءه» 
( براوك : 189-190 Litirary History of Persia, i. pp.‏ ( 

ول يكن العربي میالا" لاعتبار الأجني الغلوب حى ولو اعتنق الاسلام - 
۳ له . وکان فتح البلاد الأجنبية يعي له فقط الاستیلاء على القاطصات 
الواسعة ذات الروة العظيمة والقوة اللاحدودة » كنا كانت الشعوب المغاوبة 
بالنسبة له جرد عبيد يمكن أن يستخدمهم في زيادة انتاج الارض الفتوحة . 
وكان الفاحون عيرو ن الشعوب الغلوبة بين اعتناق الإسلام أو دفع ابلزية . 
إلا" أن الأمويين لم يشجعوا حركة الأسلمة لأا مضرة ببيت المال » على الرغم 
من أن الوالي الظالم الکروه البجاج بن يوسف ( المتوق سنة ۸۹١‏ ) قد أمجبر 
حى الذين دخلوا في الإسلام على دفع اطرية الي بعفیهم الشرع منها . 
الا : أما الطبقة الثالثة فكان قوامها الموالي ( والفرد مولى ) ٠‏ وهنم الذين 
اعتنقوا الإسلام:من غير العرب. ومن الفروض نظریاً أن یعاملهولاءک(شوة ؛ 
وقد عاملهم المسامون الأوائل كذلك . ولكن العرب الذین. هم من نوع 


۰ 


الأمويين عاملو هم کعبید . ولقد ازداد عدد هولاء بسرعة > تبعاً لانتشار 
الإسلام الواسع » حى أنهم أصبحوا يشكلون الأكثر ية الساحقة للعالم الاسلامي 
في القرن الثاني للهچرة . 


كان اللحليفتان الأولان من المسلمين الأو أئل ومن رفاق الني في هجرته من 
مكة . أما الحليفة الثالث » عثمان » فرغم أنه كان من صحابة الني » إلا أنه 
كان رجلا ضعيفاً » وفوق هذا كان من بي أمية الذین خلفوه فيما بعد 
بوصفهم العنصر الأرستقراطي ني مكة . ولا كان عثمان لا يستطيع التخلص 
من المحاباة الي هي إحدى نقائص العربي ۰ فقد سمح لفانحي سوريا ومصر 
والعراق وفارس الأثرياء أن يصبحوا ضحية الأفراد الطموحين من العشيرة 
الأموية . وهكذا كان عثمان مسوولا" عن توجيه الدولة الإسلامية وجهة 
دنيوية . وي عام ۵ الهجرة » عندما وقع ضحية الاغتيال » خافه علي » أحد 
المسلمين الأوائل وابن عم الني وصهره ( زوج ابنته ) . ولكن الانقسام الداخلي 
ظهر عند ارتقاء علي سدة الحلافة كحقيقة واقعة . فالمسلمون الدنیویون الصرف» 
بقيادة معاوية الأموي الذي كان والياً على سوريا » رفضوا مبايعة علي ؛ للبم 
كانوا يعتبرون أن له ضلعاً في مقتل عثمان » أو حامياً لقتاته على الأقل . ومن 
جهة أخرى فإن فرقة اللحوارج الي كانت تداعي أنها تمثل السلف الصالح من 
المؤمنين » ولکنها كانت في الحقيقة مكونة. من عرب ابلزيرة العربية 
و الستعمرات العسكرية من كانوا محسلبون العصابة الأموية على قونها وثروتها» 
كانت هذه الفرقة تناصر عاي ني بادیء الامر » ثم انقلبت عليه بعد ذلك ؛ 
وكانت المسؤولة عن اغتياله عام 84۱ . 

وبموت علي" أصبح معاوية خليفة ؛ فأسس الدولة الأموية الي حكمت من 
عام ۵4۱ إلى عام ۵۱۳۲ . وخلال هذه الفعرة بکاملها كان الخليفة الرسمي 
عربيا اول ومسلماً ي الدرجة الثانية . وتشکل هذه الفترة الي .تواری فیها 
دين محمد إلى الوراء » وأصبح العرلي یعتبر نفسه فاتحاً حکم رعية » الرحلة 


۱ 


الثانية من تاريخ الاسلام . ولم يكن الناس جبرون على اعتناق الاسلام في 
الحقيقة الا" في عهد. عمر الثاني ۲۷ ( ۹۹۱--۵۱۰۱) ۰ إذ إن الأسلمة لم تكن 
تشجم لأنها ءضرة بالحزية الي كانت تجبى من غير المسامين . كما ۸ تجر أية 
محاولة لفرض اللغة العربية إلا في عهد عبد الملك ( 81-8 ) الذي كان أول 
من ساك عملة عربية . وكانت السجلات العامة تكتب والأعمال الرسمية تنفذ 
باليونانية أو الفارسية أو القبطية » وذلك حسب ما تقتضيه الضرورات المحاية . 
ویبدو أن العدول إلى العربية قد اقترحه الكتاب غير المسلمين . وعندما أصبحت 
العربية الأداة لإدارة الأعمال العامة شاع استعداها بين الناس > وذلك بدافع 
من الرغبة والمنفعة الشخصية . وكان استعمال العربية حى ذلك الحين مقتصراً 
على الذين أصبحوا مسامين فقط . ولقد توجب بعد ذلك على الذين يعملون 
جمع اراج أو إدارة القضاء أن يتقنوا تعلّمها . وأصبحت هذه المسألة فيما 
بعد ذات أهمية عظمى » إذ إنها وفّرت وسيلة مشتركة لتبادل الفكر في طول 
العام الإسلامي وعرضه . 


ولقد أصبح العرب ۰ بحكم کونیم حكاماً لسورية » على اتصال بثقافة 
متطورة إلى حد بعيدك » استخدموها في عدة مجالات : 5 ناء الجتمع والنظام 
الاجتماعي بشكل عام » وف الفنون والحرف » وني الحياة العقلية . وكان 
الاثر الاغريقي وثيق الصلة بهم » الا" أن العنصر الفارسي كان أوثق صلة . 
وتابع موظفو الأرياف في سوریا عملهم + وکانوا جمیعاً متمرسين بالأساليب 
الإدارية الي كانت مطبّقة في الأمبراطورية البيزنطية . ولا كانت سوريا قد 
أصيحت مركز الحكومة الأموية » فقد وقعت الحلافة تحت التأثير الإغريقي . 
ولكن رغم كل هذه المظاهر » يبدو أن الأثر الفارسي كان قوياً في التنظيم 
السياسي » حى في زمن الأمويين آنفسهم . وكانت الحكومات الي كانت 
قائمة قبل ذلك في مصر وسوریا إقليمية تعتمد على اممکومة الركزية في بيزنطة 


(۱) أي عمر بن عبد العزيز ‏ (المترجم) 
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وتتبعها » وتستعين بها لتمدها بالوظفین البیزنطیین ليشغاوا الراکز العليا على 
الأقل . وکانت الحكومة الفارسية من جهة أخرى حکومة قائمة بنفسها » منظمة 
في جميع مرافقها الي من بينها السلطة العلیا الركزية . وحتى سقوط الأمويين 
الذي أضحى بعده النفوذ الفارسي هو الاقوی ؛ كان البناء السياسي للدولة 
الإسلامية تجريبياً إلى حد ما . ويبدو أن الحكام ترکوا التفاصيل برمتها للموظفین 
التابعين هم » فوقّق هؤلاء ‏ تبعاً محاجات اللولة - بين العناصر الي أخذوها 
من الإدارة الإقليمية القدعة . 


أما في مسائل الضرائب فقد استمر النظام الذي كان معمولا" به في أول عهد 
الحلاقة ؛ کا استخدمت الطرق السائدة في جمع ابلزية » فكان الحكم الأموي 
من هذه الناحية غير مرض . وكان مثل العرب كثل كثيرين ممن ترعرعوا 
في الفقر ثم أضحوا أغنياء فجأة » إذ إنهم تصرفوا وكأن ثروتهم لا تنفد : 
فكان كل حاكم يشر ي مركزه من الدولة . وأصبحت العادة المتبعة أن يدفم 
الحا كم الحديد مباغاً من المال للحاكم السابق » ثم يصبح بعدها مطلق اليد في 
۳۹ ما يستطيعه من رعاياه الذين لا حول لهم ولا طول استعداداً لليوم الذي 
تنتهي فيه فرصتة في الابتزاز . وکانت هذه الأحوال غير الرضية للنظام المالي 
الأموي أحد الأسباب الرئيسية لسقوطهم ؛ فعندما سأل النقري آحد" شیوخ 


وإنا شغلنا بلذاتنا عن تفقّد ما كان تفقده يلزمنا » فظلمنا رعيتنا » 
فيئسوا من إنصافنا » وتمنوا الراحة منا » وتحومل على أهل خراجنا فخلوا عنا » 
رخربت ضياعئا فخلت بيوت آموالنا » ووثقنا بوزرائنا فآثروا مرافقهم على 
منافعنا وأمضوا أموراً دوننا أخفوا علمها عنا . وتأخر عطاء جندنا فزالت 
طاعتهم لنا . واستدعاهم عدداتنا فتضافروا معهم على حربنا. وطلبنا أعداة نا 
فعجز نا عنهم لقاة أنصارنا . وكان استتار الأخبار عنا أوكد أسباب زوال 
ملکنا » ( تاريخ السعودي » الحزء السادس ص ۳۰-۳۵ ) . 


۳ 


ولذلك فانه لن یکون من باب التحامل على العرب أن نقول بأنهم لم يتعلموا 
شيت خلال العهد الأموي من فنون الحكم ومن أعمال الادارة > فقد کانوا 
مثابة الورثة البذرین الصغار الذين يتركون أمور الحزئيات لرجال أعمالهم 
ويكتفون هم بتبديد مدخوطم . 


أما بالنسبة للقانون المدني فان الأمور تختاف : إذ إن هذا القانون برتکز 
بالضرورة على البنية الاحتماعية والاقتصادية للمجتمع ب وهذا كان مختلفاً ني 
الأقطار الفتوحة عما كان سائداً ني الحزيرة العربية لدرجة أنه أجبر العرب 
على مراعاته . وفوق هذا » م يكن ف أول عهد الإسلام حد واضح بين 
القانون الذيي والقانون المدني » فکان الارث و أخذ العهد ومسائل کهذه تخضع 
عند العرب لتوحيه وموافقة الشريعة التي أوحى بها الله إلى نبیه ؛ ومثلا" على 
ذلك السو. ة الرابعة ۷۷ ۰ وهي ای أواخر السور اادنية » نحتوي على 
عبارات تتعلق بالولاية والإرث والزواج ومواضيع قريبة من هذه » وذلك 
طبقاً الظروف الاجتماعية الى كانت سائدة في الدينة . آما بالسبة للمستعدرات 
اليونانية والفارسية فقد كان على العرب الفاتحین. أن يتعاملوا في ظروف أكثر 
تعقيداً لم ينفع معها القانون المنرّل » رغم أن متواه قد عالج الموضوع إلى حد 
كبير لا بمكن تجاهله . وبدا من المستحيل تجاهل ما آوحی به الله واستبداله 
بتشريع الف له ؛ رغم أن هذا قد تم في الأمبراطورية العشمانية الحديثة » 
ولكنه لم يم دون معارضة خطيرة وشديدة . ولم يكن السكوت عن هذا ا موضوع 
في القرن الأول ممکناً » إذ إنه كان من الممكن لآية عصبة لم تتأثر بالإسلام أن 
تستخدمه لتقويض الدولة الإسلامية الي كان يشد أزرها بالدرجة الأولى 
الاحترام العظيم لسنة الني . وعکننا الیل إلى الافتراض بأن الأمويين كانوا 
يبرددون بالقيام بتجربة من هذا النوع » إذ مها كانت خطرة للغاية . وهكذا 
كان المجال الوحيد المفتوح أمامهم هو توسيع الشريعة المقدسة بحيث تشحل 


١ (‏ ) سورة المائدة . 
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التطلبات الحديدة . وقد تم" هذا في العهد الأمو ي باضافة عدد ضخم من 
الأحاديث المصطنعة الي تروي ما قاله ابي وما فعله في ظروف لم يشهدها مطلقاً. 
وان" وصفنا غذه الأحادیث بر الصطنعة» لايتضمن بالضرورة كونها مزورة . 
على الرغم من أن كثيراً منها كان كذلك لدرجة بظهر فیها الدافع القوي في 
زيادة امتيازات وحقوق العصبة الا کة » أو تأكيد تفوق قريش على سائر 
القبائل » أو ما شابه . ولكنها كثيراً ما كانت « مصطنعة » عمی الصبغة القانونية 
الحائز ة الي تصحّح القانون القائم لتأمين المساواة . وعندما نشأت‌هذه الظروف 
الحديدة أصبح من المفروض أن يطرح السؤال التالي : كيف كان من الممكن 
أن يتصرف الرسول في مثل هذا الال ؟ أما الصحابة الأوائل الذين تثقفوا في 
نفس البيثة البي تثقف فيها الني فقد كانوا واثقين أن نظرتهم هي نظرته تماما 
لذلك ۸ يترددوا في تبيان ها کان يمكن أن يفعله أو يقوله ؛ وكانت عباراتهم 
صحيحة اما تقریباً . ولکنهم ذکروا رهم > أو أله نقل عنهم فيما بعد » 
وكأن ما قالوه هو ما قام به الرسول 1 قاله ده . وعندما نشأت مسائل جديدة 
٤‏ الأجيال اللاحقة يستشعر الناس أ ية صعوبة في قبول الافر اض الذي يقول 
إن الني كان عکن أن يقبل بالحاول المعقولة والعادلة اي جاء بها الشرعون 
الرومان . وهكذا فإن قسماً لا بأس به من القانون المدني الروماني قد أدخل في 
الحديث النبوي (راجع : 
Santillana : Code Civil et Commercial 611215162. Tunis, 1899)‏ 
وهذا لا يفترض أن الحكام والقضاة العرب درسوا القانون الروماني » وإنما 
أنحذوا بنلصوصه > بكل بساطة » هما وجدوها مطبقة في سوريا ومصر . 
وهکذا تعلموا مبادما العامة من خلال تطبيقها في المحاكم المدنية الي كانت 
قائمة آنذاك . ونجد في كثير من أحاديث النی أشياء يمكن إرجاعها إلى أصول 
زرادشتية ويبودية بل وحی بوذية » رغم أن هذه الأشياء تتعلق بممارسة 
العبادات ووصف الاورائیات . وهذه تظهر استعداد الاسلام لامتصاص كل 
ما كان على اتصال به . وهكذا فان القانون الروماني کصدر آساسي للتشریع 
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فیما بتعلق بالحاجات الفعلية للقانون يملا حير كبيراً من السنة . 

لم يبدأ السلمون بالدر اسة العلمية لشريعتهم وفحیصها ونقدها وتسیقها إلا 
في نهاية العهد الأموي . ولقد كانت هناك مدرستان للتشريع ني البداية : إحداهما 
سورية والأخرى فارسية . أما السورية فقد أسسها الأوزاعي ( المتوق سنة 
۷ ) وهي الي سيطرت - لفبرة ما - على جمیع العالم الإسلامي الذي كان 
جزعاً من الامبراطورية البيزنطية . آما الدرسة الفارسية فإنها تدین بأصلها إلى 
أي حنيفة ( التونی سنة۱۵۰ه) . ولا كان العباسیون قد نقلوا مركز الحلافة إل 
العراق » فقد فرض مذهب أي حنيفة تلميذه آبو يوسف ( النوق‌سنة 2۱۸۲) 
والذي أصبح قاضي القضاة ني خلافة هرون الرشید . وکان هذه الدرسة من 
المزايا ما يفوق الدرسة السورية . و لقد آصبح مذهب أي حنيفة هو الذهب 
لرسمي بلاط العبامي ٠‏ ولا بزال سائداً حى الان ني آسیا الوسطی وشمال 
افند وني کل مکان بظهر فيه العنصر التركي ؛ ني حين أن الذهب السوري 
قد انقرض . وعثل هذهب آي حنيفة تنقيحاً جدياً ومعتدلا" بلمیع الطرق الي 
استعملت فعلا" كتوسيع للنظام الإسلامي ۰ وذلك كي يفي شحاجات المدنية 
العقدة والتقدمة . ففي ظل الأمويين سد الشرعون کل نقص في القانون 
باستعمالهم (الرأي ) الذي كان ينعي بتطبیق آراء أي رجل متمرس بالقانون 
الرومايي لتمييز الق والعدل . وم يكن يلحق في تلك الفترة أي عيب بالرأي 
الذي استقر على النظرية الي تقول إن بامكان العاقل الذکی المتبصّر أن يدرك 
ما هو حق وعدل . وعلى هذا يمكن القول بأنه كان نمة مقياس موضوعي 
للصواب وانحطاً يمكن إدراكه بالتساؤل الفلسفي . وهذه النظرية تظهر تأثير 
الأفكار اليونانية التمثلة في القانون المدني . إلا" أن العهد العباسی أظهر ميلا“ 
قوياً للحد” من استعمال الرأي . و يظهر هذا الیل عند أني حنيفة الذي يعطي 
«ذهبه وزنا لكل آية امجابية من آيات القرآن عکن أن تتصل بالقانون الدني ؛ 
ولکنه قلیلا" ما كان یعتمد على الحديث . آما القياس نقد بالغ باستعماله . 
ويعي بالقیاس الحكم على حالةجديدة عقارنتها بأخرى قديمة عابلها القرآن . 
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كا یعتمد على ما بسمی بالاستحسان ؛ أو بكامة أخرى ؛ اتباع ما يبدو صواباً 
وحقاً حى ولو خالف التتيجة المنطقية الى تستخاص من القانون الترّل . وهو 
في هذه الحالة الأخيرة فقط يقبل « بالرأي ». وهذا الاستحسان محصور فقط 
بتبي ج ضروري معين لتجتب العسف الظاهر 5 وهكذا کا سا ب 
كان مذهب آي حنيفة ة آرحب وألين وأکر عقلانية من أ أرة معاد آخعری للشرع 
الاسلامي . ولكن من الخطأ الافتراض أنه لا يزال ليا وعقلانياً > ذلك ك أن 
الأحكام المستحسنة قد اقتصر فيها على رأي السلف ۰ والقانون الحنفي يعبر 

فقط عن هذه الأحكام الثابتة غير الرنة الي تعود إلى أوائل عهد الإسلام : 
وهذه القضية مشاببة لعالبة مسألة العدالة في تاريخها عند الإنكليز . ففى الأزمنة 
القدمة كانت المساواة تظهر لنا البادیء الفلسفية للعدالة الي من شأنما إصلاح 
مساوىء القانون العام Law‏ «مصصون . الا" أن المزاولة الحديثة تظهر لنا 
هذه البادیء بشكل «تحجر يقنصر على سوابق جافة وشكلية في تطبيقها 
كالقانون العام نفسه . والاستحسان- كا يفهمه المرء لول وهلة -بظهر 
تأثير القانون الروماني والفلسفة الاغريقية » إذ إن كلا منهما وقف موقفاً 
موضوعياً متفكراً إزاء ما هو حير وشر » وهذا بمكن كشفه بالاستقصاء . 
وكانت تعاليم الرواقيين - وهي ظاهرة في القانون الروماني -- تيل إلى معابحة 
هذا الكشف باعتباره آثیاً عن طريق الحدس . فمن الممكن إذن أن نقول دون 
تردد إن « الاستحسان » ذو أصل هللييي : ويدعم قولنا هذا ما سبق ايراده 
من الشواهد . الا" أننا عندما نقارن آراء آي حنيفة بتعالیم ,معاصره واصل ابن 
عطاء (التوی سنة ۱۳۱ه) في التوحيد نجد أنفسنا مضطرین لأن نستحخلص 
حقيقة خضوعهما انفس المؤثرات . وتعود هذه المؤثر'ت عند واصل إل 
الفلسفة اليونانية . أما أبو حنيفة فمن غير العدل افتراضنا أنه قرأ الفلسفة اليونانية 
أو القانون الروماني » إذ إنه عاش في حقبة من الزمن كانت البادیء العامة 
الستخلصة من هذه الأصول في بداية شيوعها في الفكر الإسلامي . هذا رغم 
أن تعالیم آي حنيفة تميل إلى تحدید وتعريف تطبيق البادیء العامة بحسب نظام 
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معين . وکان السلمون الاولون بفتر ضون تعلق الحير والشر بالارادة الطلقة 
لله الذي يأمر وینهی حسب ما يراه مناسبا . إلا" أن آثر الفاسقة اليونانية هو الذي 
أدخل فكرة کون هذا التمييز بين الخير والشر ليس مطلقاً » بل يرتكز على 
بعض الاختلافات ني الطبيعة ؛ وأن الله عادل لان أو امره تنسجم مع هذا 
الاعتبار . 
ویوجد الیوم آریع مدارس للتشریع في الإسلام السلفي ( السأني ) . 

والاختلاف بینها في معاة مسائل الشريعة جائز . وكثيراً ما توصف هذه 
المدارس بالفرق 00 الاختلاف ني الرأي بينها مجعلها جميعاً من أهل 
السئة . ويشكل أتباع أبي حنيفة الغالبية العظمى من أتباع هذه المدارس . أما 
المدارس الثلاث الأخرى فتعتبر رجعية إذا قورنت بالدرسة الأولى . فلقد 
حرص مالك بن أنس ( المتوق سنة ۵۱۷۹)ععاصر أي حنيفة على كره 
الأخحذ بالاستحسان» ومن ثم الأخذ بالرأي الذي استبدله عا سماه«الاستصلاح». 
1 استغى عن القياس عندما تكون نتيجته المنطقية مضرة بالجماعة . ویبلو 
الاختلاف على أنه تصحیح لفظي أكثر منه تغبير مادي . الا" أن الدافع الذي 
یکمن وراء هذا واضح › وهو يتضدن ردة فعل سنية . ولقد علق مالك في 
فس الوقت أهمية كبرى على الحديث > مضيفاً إليه ضا ميدأ « الاجماع » 
الذي عى في مذهيه العرف العام في الدينة . وليس من شلك في أن موقف 
مالك كان سليماً : فالدولة الإسلامية اكتسبت شكلها في المدينة » ولايستطيع 
أي شي ء أن يوضح سياسة الني وصحبه بالقدر الذي يوضحه العرف المحلي 
الذي كان سائداً في المدينة لآم . ولقد تناول مالك في الوقت ذاته الحديث 
بنظرة جادة . والواقع أن هعاة الحديث بالطريقة النقدية والعلمية تبدأ بكتابه 
المعروف باسم «الوطاً » . وتسيطر هلدرسة مالك اليوم على صعيد مصر 
وشمال افريقيا في قسمها الواقع إلى الغرب من مصر . أما الحجة الثالث فهو 
الشافعى (المتوق سنة 4١٠ه)‏ » وقد اتخذ ءوقفاً وسطاً بين ألي حنيفة ومالك» 
مفسراً « الاجماع » على أنه العرف العام للمسلمين » لا في الدينة وحدها . 
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والامام الرابع هو أحمد بن حنبل ( المتوقس'ة١15ه‏ ) . وکانت له مکانة عل 
بين أهل السنة » حصو صا ف بغداد . أما الآن فليس له أتباع الا" في اج اء 
القاصية من ابلزيرة العربية فقط . 


أما في عالم الفنون والصتائع » فأفضل دليل لنا یکین في فن العمارة 
والهندسة . فالعرب لم يكن لهم في هذين الحقلين أية مهارة » وکانوا یعون 
عجزهم ني ذلك . وكانت الساجد الأولى جرد قطع مسورة من الأرض 
enclosures‏ . ولكن نوعاً جدیداً من الساجد نشا في حکم الحليفة الأموي 
الأو ل معاوية الذي استخدم البنائين الفرس من غير المسلدين في بناء مسجد 
الكوفة . فيناه هؤلاء على الطراز المعماري الذي كان يستعمله ملوك ساسان . 
ولقد أبقي في هذا المسجد على نظام رقعة الأرض المربعة والمسورة التقليدية > 
إلا" أن هذا الشكل الرباعي القائم الزوابا قد أحيط برواق على شكل سوابيط ` 
قائمة على اساطي” حجرية مستديرة يبلغ ارتفاع الواحد منها ثلاثين ذراعاً › 
وقد أمسك بعضها ببعض بواسطة رباطات من حديد ونضائد من رصاص . 
ومنذ ذلك الزمن والشكل الرباعي القائم الزوايا والحاط برواق هو النمط العام 
للمسجد ابلامع . وبقي هذا الطراز معمولا” به حى استبدل في العهد التركي 
الاخبر بالابنية الي على مثال الكنيسة البيزنطية ذات القباب ؛ في حين أن القبة 
كانت تستعمل في الأزمنة الأولى كغطاء الضریح فقط : سواء ما كان اما 
عفر ده أو متصلد” عسجد مأ . 

ولقد استعمل الخليفة معاوية الطوب والطین في اصلاحاته ني مكة + كا 
استقدم العمال الفرس لیقوموا بهذه الاصلاحات . وي عام ۰۱۲4 (۸۷۰۰) 
وجد الخليفة الاموي الخامس 2٠١‏ من الضروري اصلاح الضرر الذي سببه 
الفيضان في مكة » فاستعمل هذا الغرض مهنلساً معماریاً مسيحياً سوریا . 


۷٢4 = وروم‎ - ٠٠٠١ ( المقصود باللليفة الأموي الحامس هو هشام بن عبد الملك‎ )١( 
والحقيقة أنه هو اللليفة الأموي العاشر وليس الخامس كا يدعي الولف (الترجم)‎ . ) ۳ 
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وف أيام اللحايفة الولید الذي جاء بعده أديد بناء المسجد القديم في الفسطاط 
الذي يعرف الیوم « بمسجد عمرو » على يد الهندس العماري حبی بن حنظلة 
والذي يرجح أنه كان فارسياً . وکان المسجدالأولمجرد آرض‌مسورة.آما ثاني 
أقدم مسجد في القاهرة فهو الذي بناه ابن طولون (التوق سنة ۲۸۳<) » 
وقد أشرف على بنائه مهندس معماري غير مسلم أيضاً » وهو ابن الکاتب 
الفرغاني النصراني . وم يقتصر أمر اعتماد المسلدين على المعماريين والمهندسين 
والصتاع الإغريق والفرس بنوع خاص : والأقباط بدرجة أقل » في البناء 
والزخرفة في أول أمرهم فحسب » بل تعداه إلى أيام العباسيين أيضاً . وي 
أسبانيا في القرن الثاني ر القرن الثامن الميلادي ) نجد الأمبراطور البيزنطي يرسل 
أحد المختصين بالفسيفساء و ۳۲۰ قنطاراً من الحجارة الفسيفسائية لتر نان ال 
الجامع في قرطبة . 


وهكذا نرى أن الفن الإسلامي برمته قد بدأ بداية بيز نطية . لا" أن التراث 
الفني البيزنطي قد اتجه وجهة أخرى لمروره تي وسط فارسي . وهذا الوسط 
هو الذي صنع جمیع الأعمال الي أنجزت بعد أفول شمس الأمويين » أما في 
المغرب فقط ء أي في اسبانيا » وإلى حد أقل في شمال افريقيا » فنجد ملامح 
الأثر البيز نطى الباشر فيما بعد . آما الفن الفارسى ۰ كا تطور في هد الساسانیین 
الأخير » فقد كان بدوره مستمداً من ماذج بيزنطية » وبصورة رئيسية من 
أمثلة ااصتاع الذين أدخلهم كسرى الأول ( المتوق حوالي عام 18دم ) . غير 
أنه حى في هذه المرحلة المبكرة كانت هناك بعض الوثرات الهندية ظاهرة في 
الفنون الفارسية : والبيزنطية الشرقية > كاستعمال العقد ر القنطرة ) الى على 
مكل حدوة الكسان مثلا" » والي ظهر أول ما ظهر فى آسیا الغربية في كنيسسة 
دانا على الفرات حوالي سنة ۵4۰ ميلادية . ولکن قنطرة حدوة الحصان الي 
كانت تستعمل قبل العهود الاسلامية » وخحصوصاً في اند » كانت لجرد 
لز خرفة » ولم تكن تدخل في ترکیب البناء . 


۷۰ 


وهکذا بظهر أن الأثر الحقيقي للوسلام في مضمار الفن وفن العمارة یکمن 
في ربط تلف أجزاء العالم الإسلامي وصهرها في حياة مشت ركة > محیث أن 
الشام وفارس والعراق وشمال افريقيا واسبانيا خضعت انفس المؤثرات الي 
كانت في أساسها إغريقية أو اغريقية فارسية » وذلك قبل أن یدخل العنصر 
المندي الذي كان ذا أهمية ثانوية » إذ دخل البلاد عن طريق الفرس . ولقد 
كان الفن البيز نطي قبل انتشار الإسلام قد حل محل النماذج المحلية في مصر 
كلها . وكانت هذه هی الخالة إلى حد كبير في بلاد فارس .. وعکننا القول إن 
الإسلام قد لق أسلوباً شبه بيز نطي كان يدين علاعه البارزة إلى أثر الفنانين 
الفرس ۽ ولکنه كان بتوصل في بعض الأحايين إلى مستوی أرفم باستقدامه 
الصتاع الروم . كا يمكننا قول الشيء نفسه تماما عن تاريخ الفنون الحزفية 
وتزيين الخطو طات . ومع أن القرآن قد حرم تصوير الأشكال الحيوانية » 
فقد روعي ذلك بدقة في بعض الناطق فقط » وقلیلا" ما روعي في بلاد فارس 
واسبانيا » وهذا كان سبباً في الاهتمام الشديد بصور النبات والنماذج الهندسية 
في التزيين ي بعض البلدان الإسلامية . 

آما في حقلي العلم والفاسفة فنستطيع أن نجد الأدلة الوفيرة علیهما في مر 
ی ؛ ولکننا نجد مادة ضئيلة جداً منهما في العصر الأموي . وحن تمرف 
أن مدرسة الطب ي الاسکندرية استمرت في الاز دهار + کا نقرآً عن رجل 
مسيحي يسمى أدمزسوالديبرز بدراسته لكتب هرمس الغامقمة الي كانت القوة 
الحفية والدافعة في توجيه العلم في مصر وجهة السحر أن أحد الشباب 
الرومان » واسمه ماریانوس » طلب العلم على على بدیه ؛ إلا أنه عاد فانزوی أي 
صومعته قرب مدينة القدس بعد و وفاة استاذه . ويقال إن الأمير شالد بن يزيك 
الأموي (المتوق سنةه۰۸- 4١لام‏ ) أصبح تلميذاً لاریانوس ودرس عليه 
الكيمياء والطب والفلك ؛ وألف ثلاث رسائل أورد في احداها محاوراته مع 
ماریانوس > وي الثانية الطريقة الي درس بها الكيمياء » وقي الثالثة الرموز 
الغامضة الي كان بستعهلها استاذه . وكانت الإسكندرية قد احتفظت بشهرما 


۷ 


کمرکز رئيسي للدراسات الطبية و العلمية خلال العصر الأموي بأ کله. وذلك 
قبل أن تنتقل هذه الدر اسات إلى بلاد فارس . 

لم يبدأ أثرالفكر الهلليي بالظهور في صورة نقد لسلمات عام التوحيد الإسلامي 
إلا قرب نهاية العصر الأموي . ففي التشريع مثلا" » ليس هناك من أساس 
للافتر اض بأن المسلمين ني هذه المرحلة كانوا على صلة بالتراث اليوناتي . لا" 
أن هناك أفكارآً عامة قد أدركوها بنخالطتهم للذين كانوا يخضعون للأثراهلليي 
منذ زمن طويل » وخصوصا بمخالطتهم النصارى الذين كان لعلم النفس رما 
وراء الطبيعة والمنطق أثر عظيم لدم في اللاهوت » وذلك بسبب طبيعة 
مجادلات الأريوسيين وصوندى «النساطرة والمونوفستيين الي غالباً ما كانت 
مناقشات في علم النفس والميتافيزيقيا . آما الاراء الي اصیح المسلمون على 
اتصال بها فقد ترکت صعوبات لدم في الفقه » رغم أن هذه النظر يات الدينية 
قد تشكات في مجتمع كان على جهل مطلق بالفلسفة . ولقد قابل السلمون 
السلفيون هذه السائل بالرفض الطلق » وأبوا التسليم بوجود أية صموبة أو 
أية مسألة جديرة بالاعتبار ؛ وقالوا إن العقل لا عکن اطلاقه في وحي الله . 
وكان انكار الوحي أو الدفاع عنه عندهم بدعة. الا" أن آخرین شعروا بوطأة 
المسائل المعروضة ؛ ولكنهم كانوا شديدي الإيمان بنص القرآن . فحاولوا 
التوفيق بين نص القرآن ومبادىء الفلسفة . آما المسائل الى عرضت فكانت 
تتعلق )١(‏ بالوحي الإمي (۲) مسألة حرية الإرادة .0 

آولا" : يتكلم الني عن الوحي فيقول إنه تنزّل عليه من الله . ويشير إلى 
«أم الكتاب » ۲۱۱ التي يبدو آنها تدل على الأصل انلفي الذي آوحی بالآيات. 
وعکن أن يشير هذا إلى فكرة « الكلمة ) الي هي تعبیر » فیکون الني مها 
متأثراً بالنظر یات السيحية واليهودية الي هي اد" ذات صبغة أفلاطونية . 


ولکن يبدو من الرجح أنه لم يكن لديه نظرية واضحة جداً بالنسبة «لأم 
(۱) سورة الفاتحة . 


۷ 


الکتاب » . ولقد نشأت منذ زمن مبكدّر فكرة قدم القرآن- لا ني كلماته » 

بل في مادته ومعناه » وذلك کجزء من حكمة الله ع ونه صیغ في کلمات في 
الوقت المناسب » ثم نزل على الرسول . وهذا رأي أهل السنة ؛ وذلك بناء 
على الابة ۰ : ۱۵ من القرآن الي تقول بأنه کتب « بأيدي سقرة » » 

ففهمت على آنا تعي أنه کتب بأمر من الله لخلوقات نورانية Supernatural‏ 

قي ان » ثم نزل فيما بعد على الني . وهذا ليس العی الضروري للآبة » 

إذ من الممكن أن تشير إلى وحي سابق نزل على اليهود والنصارى واعتيره الني 
حقاً ثم كذ به فيما بعد » بحيث يصبح القرآن الصورة الصافية للحقيقة الإلحية 
الي يعرضها الوحي في ما سبق نزوله من الكتب السماوية بصورة مشوهة . 
وني أيام الأمويين » وحين كانت حركة سلفية متزمتة لا تزال في طور التشكل 
في أنحاء غير موالية للخليفة الرسمي » ظهر رأي بقول بأن كلمات القرآن 
نفسها كانت مشاركة لله في القدم ؛ وأن كتابة هذه الكلمات قد حصلت في 
الوقت الناسب . ويبدو من المحتمل أن نظرية و الكلمة » الأز لية هذه كان في. 
أصلها عقيدة « اللوغوس » السيحية ؛ ويمكن أن ترد" هذه النظرية أيضاً إلى 
تعاليم القديس بوحنا الدمشقي ( المتوق حوالي سنة ۰ - كلالام ) والذي 
قام بدور مستشار للدولة فيخلافةأحد الأموبين :ما يزيد الثاني أو هشام؛ وتلميذه 
تيودور أبوقارا ( المتوق سنة ۷۳۲-۵۲۱۷م) هو الذي عبر عن صلة 
اللوغوس المسيحية بالأب الأزلي بتعابير تشبه إلى حد بعيد تلك الى كانت 
تستعمل ني علم التوحيد الاسلامي لتعبين العلاقة بين القرآن أو الكلمة الوحی 
بها والله رقارن : فون کرعر 56 »> الصفحات )٩-۷‏ . 
ونحن نعلم من آثار هذين الكاتبين الباقية أن المناقشات الدينية بين المسلمين 
والنصارى لم تكن بأية حال من الأحوال معدومة في ذلك الوقت . 


أما المعتزلة ‏ الذین غالا ما يعتبر واصل بن عطاء (المتوفي عام1 "١ه‏ ) 


(؟ ) سورة عيس . 


۷۳ 


«ؤسس حركتهم - فقد کانوا فرقة ذات اجاهات عقلية . وکانوا من العار ضين 
لبداً قدم القرآن ودعوی عدم خلقه » وذلك لأن النتائج الي تنتج عن ذلك بدت 
هم أنها تقر بوجود شخصيات متميتزة كأقانيم الثالوث المسيحي . فلا شك 
إذن في ضوء هذه النظرة من آنهم تأثروا بالصورة الي قد م فيها القديس يوحنا 
اللمشقي عقيدة الثالوث . ولا كان يقال إن لله صفة العلم - التي هي ليست 
شيعا أبدعه > بل كانت معه منڏ الأزل - فقد أصبح بالإمكان أن يقهم بأن 
هذا العلم ليس عين الذات الإهية بصورة مطلقة ولكن الله يتصف به . وهكذا 
فإن المعترلة ناقشوا فكرة ملازمته لله في القدم على أنه شي ء غير الله » كما ناقشوا 
بالتالي فكرة قدم القرآن على أنه شخص ثان للإله الأب » وما يستتبع ذلك من 
أن الله ليس واحداً . وعلى هذا فقد أعان الزدار المعتزلي الذي كان يسحترم 
كثيرآ لزهده ‏ أن القائنین بقدم القرآن مشركون . ولقد سمى المعتزلة أنفسهم 
أهل التوحيد والعدل . والشق الأول من هذا اللقب يدل على نم الوحيدون 
الذين كانوا يدافعون بثبات عن عقيدة الوسحدة الإهية . 

ثانيآ : أما بالنسبة للحرية » أو بكلمة أخرى الإرادة الإنسانية » فان القرآن 
واضح تماما في تأكيده لقدرة الله المطلقة وعلمه الكامل . فهو يعلم كل خافية ؛ 
وکل شيء خاضع لحكمه . وهكذا يقوم الناس بأعمالهم » وكل ثواب أو 
عقاب مستحق للبشر مثبت شم :وما أصاب هن مصيرة في الأرض ولاف 
أنفسكم إلا" في كتاب من قبل أن نبرآها » القرآن ۵۷ : ۲۲) ۲ ۰ ... 
وکل شيء أحصيناه في [مام مبين » ۲۳ «ولو شثنا لاتينا کل نفس هداها ولکن 
حق القول مي لأملآن جهم من اللحنّة والناس أجمعين ۰ . ومع «ذا فإن 
الدعوة إل السلوك الاحلاي يتضمن «سؤٌولية معيلة » وبالتالي 3 اسر رة دن 
جانب الإنسان . ولم يكن عقل الني ليدرك » دون شلك » التباين بين 

١ (‏ ) سورة الدید » الآية ۲۲ . 

( ۲ ) سورة يس »ء الآية ۱۲ . 


(۳) سورة السجدة » الآية ۱۳ . 


و 


الالترامات والسوولیات الأخلاقية من جانب » وبين قدرة الله المطلقة من 
جانب آخر . ولکن جری التشدید على نتائج هذه الأمور النطقية فرب نباية 
العصر الأموي : فکان القدرية ( القدرة: القوة ) من حهة يدافعون عن حرية 
الارادة ؛ وظهرت هذه العقيدة أول ما ظهرت في تعاليم معبد الحهي (ااتوی 
سنة ١٠8ه)‏ والذي قيل إنه كان تلميذاً لسنبویه الفارسي › ثم أصبح قيما بعد 
«علما في دمشق . أما ما يعرف عن القدريين الأوائل نقلیل ؛ ولکنه يذكر أن 
الحليفة عبدالملك حکم على سنبویه بالوت . أما اللخليفة يزيد الثاني ( ۱۰۲ - 
۹ فقد أيد آراء هؤلاء القدريين . وكان الخبرية في الحهة الأخرى 
يقولون بابلبر المطاق . ولقد أسس هذه الفرقة جهم بن صفوان ( المتوفى حوالي 
سنة ۵۱۳۰) . وإنه لمن العبث مناقشة القول بأن الاختيار أو احبر منشؤهما 
بعض العقائد الفارسية الي تعود إلى ۱۰ قبل الإسلام » فذلك باطل لا أساس له 
لأن من الواضح أن الفرس قد قاهوا بالاستنتاج المنطقي هن الدين في كلا 
الانجاهين » لأن الفرس كانوا في الواقع أوائل الفقهاء ي الإسلام . ومما 
يحب أن يذكر هنا أن التطور القام لعقيدة القضاء والقدر لم يم قبل مرور قرن 
على الدعوة الإسلامية . وكان جزاء أرل القائلين بها الموت باعتباره «للحداً . 


كان القنريون الأوائل من أصل فارسي . أ١ا‏ ردة الفعل ضد الحبرية فقد 
قادها واصل بن عطاء . ويظهر في تعاليمه بوضوح أثر الفلسفة المللينية القوي 
في علم التوحيد الإسلامي . كان واصل تاميذاً للحسن بن أي الحسن ( اموق 
عام ۰ه ) والڏذي كان قدريا 3 ولكنه ر أي واصل ) اعتزل استاذه 78 ووذا 
هو السبب التقليدي لتسميته وجداعته بالعتزلة . ولقد فعل «ذا لما رأی من نسبة 
الظام الظاهر إلى الله ې توزیعه الثواب و العقاب على الب .و تفا صیل‌هذا الاختلاف: 
ثانوية تام . أما النقطة الحامة فهي ادعاء المعتزلة بأهم « أهل التوحيد والعدل » 
وهذه الصفة الأخيرة تعي آن الله بيعل وجب معیار معین الخير و الدل <ی 
لابظهر أنه يتصرف تصرفاً تعسفياً بعيداً عن العدل.ودذه الفكرة ءستعارة من 


Ye 


الفلسفة اللينية » إذ إن مفهوم المسلدين الأوائل كان یعتبر أن الله يفعل سا 
يشاء » ومقياس الط والصواب خاضع لمشيثته . 

وهكذا نرى الفاتحين العرب خلال العصر الاأموي برمته - وهم حکام العام 
الاسلامی آنذاك على اتصال بأوائك الذين كانوا ني الحقيقة ذوي ثقافة 
أ كل من ثقافة حكامهم » وذلك رغم معاملة هؤلاء الحكام لمم بصلف وكيرياء 
وكأنهم عبيد للأرض . ورغم الموقف التعالي الذي وقفه العرب » فقد كان 
هناك تبادل عظيم في الفكر . وهكذا بدأت الحماعة الإسلامية بالتالي تمتص" 
المؤثرات افللينية في شى الجالات + كما بدأ الفقه والشريعة يتأثران بالفكر 
اليوناني في اية ایکا الأموي . وكانت هذه الفترة » على كل حال » فترة 
تأثر غير مباشر » ذلك أنه ليس ثمة ما يشير باستثناء أمثاة قليلة في دراسة 
العاوم الطبيعية والطب - إلى رجود أساتذة أو طلبة مسلمين أفادوا من الاثار 
اليونانية مياشرة » بل كانوا فقطعلى اتصال باوائك الذين كانوا يلمون باثار 
الفلاسفة والشرعین الیونان . و هکذا فقد كانت هذه الفترة فترة إحياء دام 
إلى حد ما » آخذت خلاها العناصر المختلفة عن العرب أغة جديدة ودينا 
جدیدا » وتساوت الان ني ظل الخلافة والتحمت فیما بینها في حياة «شتركة . 
ومهما بلغت شدة الحلافات الطائفية والسياسية فیما بعد » فقد ظات سيادة 
الاسلام تن تنشر لواء‌ها مدة طويلة » ولا ترال كذلك إلى حد كبير ؛ ونتمتع 
بحياة مش رکة » بمعنى أنه یوجد تفهم دلع_ بين تلف الأنحاء . و هکنا استطاع 
التأثير الفكري أو الدبیی أن ینتقل بسرعة من أحد الأطراف إلى الطرف الآآخر. 
کما آن و اجب الج 7 مكة قد أدى الكثير 2 نفخ الحياة المشركة في نفوس 
هله الجماعة » وترویج الحوار بين مختلف آجز اء العالم الاسلامي . و تفهم 
كهذا لم نتج بأي حال من الأحوال شيئاً سوى التعاطف وال . وکان 
نصيب محتلف اللحركات في التقالها من قطر إلى آخر التعديل إلى حد بعيد . غير 
أن القوة الدافعة حركة ما في فارس كانت تجد من يتفهمها في أسبانيا الإسلامية 
هذا رغم ما كان بصاحبها من كره هناك وغالباً ما حدث .ط ركة ما تذل" 


۷۹ 


قرنبا ف إحدى المقاطعات أن يكون فا آنصار في مقاطعة آخری » إن عابجاد” 
أم انجلا . فایس ٤ة‏ أي موانع ي الاسلام كتلك الي کنع رجل الديسن 
الإنكليز ي من معرفة حركة دينبة ذات أثر في الكنيسة القبطية أو الصربية 
وتقدیرها . فاياة العامة في الإسلام مبنية إلى حد كبير على استعمال اللغة 
العربية كوسيلة ي الحياة العامة » آو عل الأقل ٤‏ ااصلاق وكذلك و في الدراسة. 
وكان هذا ذا أثر في منتهى الفعالية قبل إدخال عناصر كبرى من الأتراك 
وامنود الذين ۸ يصبحوا قط من الناطقين بالعربية . فكان هذا السبب هو 
الذي جعل الجماعة: الاسلامية الناطقة بالعرد بية وسيلة مناسبة للنقل الثقاي . 
وكان العصر الأموي هو الزمن المعيدن الذي تطورت فيه الحياة E‏ 
اشتدت فيه بالضرورة مرارة الخلافات الطائفية والحزبية الي تنتج > دانئما عن 
الاحتكاك الشديد بين العناصر المتباعدة . 


۷۷ 


الفصل اثالث 


مجيء العبا سین 


كان الحكم الأموي فرة جور وعسف ظاهر مارسه الحكام العرب على 
رعاياهم من غير العرب وخحصوصا على الموالي أو معتنقي الدين الحديد من 
أبناء المناطق المفتوحة » إذ لم يتمتع هؤلاء بالمساواة ‏ حسب مبداً الدين 
الاسلامي البرف به - بل عوملوا وکام عبيد للأرض 28:مع ليس غير . 
ول يكن هذا بسبب الاضطهاد الديني آبدگ لأن المؤمنين الحدد کانوا أكثر من 
الهم الظلم . کا أنه لم يكن بسبب التفرقة العرقية » بين الشعوب السامية. 
والآرية » الناتجة عن أي شيء يمكن أن يوصف بالشعور « القومي » من جانب 
الفرس وسائر الشعوب الخاوبة . بل كان مجرد نوع من الشعور « الطبقي » 
الثاتج عن شعور العرب بالاحتقار لمن غلبوهم ؛ والكراهية من جانب المغلوبين 
جاه أسيادهم المتعجرفين . ومما زاد هذه الكراهية عندهم اشمتزازهم من 
سوء حکمهم وجهلهم بالثراث الحضاري . وكانت ثمة أسباب أخرى أيضاً 
ساعدت في إذكاء شعور الكراهية هذا » وخحصوصاً عند الفرس ؛ ومن بين 
هذه الأسباب الشعور شبه الدييي » حى بين الذين اعتنقوا الاسلام ؛ فقد اعتاد 
الفرس قدياً على اعتبار الملك الساساني حفيداً لسلالة أبطال كياني 2971 


۷۹ 


الأسطورية ‏ الذين هم آول من آسس جماعة مستقرة في فارس - فکان 
املك في اعتبارهم ( باغ طهوط ) أي ليس إلا » كما يمكن أن يتبادر إلى 
أذهاننا » وإنما نحل" فيه الألوهية . وهذه الروح المقدسة تنتقل من حاكم إلى 
آخر عن طريق التناسخ . وهكذ! فقد نسبوا القوى الحارقة للملك » وعبدوه 
باعتباره مقاماً للحضور الإلمي . وم ينته حكم الملوك الساسانیین عند الفتح 
الاسلامی فحسب » بل إن السلالة انقرضت تام . وهكذا فإن كثيراً ٠ن‏ 
الفر س رقم اعتناقهم الاسلام - ظامو امتسكين بار انهم القدعة + وكانوا 
مستعدين لعبادة الحايةة كعبادتهم ملوکهم من قبل » إلا re‏ شعروا بتفاهة 
ظاهرة لنظرية اللحلافة الي كان انلليفة بموجبها ليس أكار من شيخ ينتخب 
بالطرق الديموقراطية السائدة بين قبائل الصحراء . فبدا هذا الشيء شم عودة 
إلى البر برية البدائية . وان خبرتنا الخاصة فيما یتعلق بالأجناس الشرقية قد 
آبانت لنا أن هناك قسمآ كبيراً من الآراء الي من هذا النوع يحب أن ينظر إليه 
نظرة جدية . ولم يكن بالطبع لدى أولئك الذين کانوا رعايا الأمبر اطورية 
الرومانية أي ميل لتأليه حكامهم » بل كان من الم‌کن أن نجد هذا عند بعض 
ااعناصر العريقة في شرقيتها ممن انضموا حديثاً إلى هذه الأمير اطورية . أما 
آولك الذين کانوا تحت حكم الفرس فقد تاقوا إلى أمير موه . ولقد اتخذ هذا 
التوقه بين عامي ١4١‏ و47١ه‏ شكل عاولة لتأليه الخليفة قامت با فرقة متعصبة 
ذات أصل فارسي عرفت بالراوندية » والى شقت عصا الطاعة عندها رفض 
الحليفة أن يعامل کاله ورمى بقادمم ي 5 السجن . واعتبر أفراد هذه 
الفرقة وكثير غيرهم من أبناء بلادهم أن الحليفة الذي يأبى أن بعتبر اف ليس 
بسلطان شرعي . ومنذ القرن الثاني للهجرة حى عصرنا الحديث كان ثمة سيل 
مستمر من أدعياء النبوة الذين ادعوا أنهم آلة » أو من الزعماء النااجمحين الذين 
أههم أتباعهم . وآتحر هذه المحاولات تبدو في بعض الظواهر المبكرة للحركة 


۸۰ 


البابية ۲۷ ۱۸44- ۱۸۵۲م) . على الرغم من أن عقيلتي التقمص وحلول 
الروح القدسة في الزعيم تبدوان غير مهمتین -جداً ني البابية في یومنا الحاضر »> 
أو على الأقل ني هذه البلد ر أي في انكلئرا ) وني أمبركا . 

والصورة السائدة هذه الاراء تكون ني الحركة الفارسية الأساسية المعروفة 
ألا وهي التشیع . وينقسم الشيعة إلى نوعين اثنين . ولكن كلا هذين النوعين 
يۇمنان بأن خلافة الني محصورة ني سلالة علي الذي هو ابن عم الني وزوج 


١ (‏ ) مؤسس هذه الحركة هو الميرزا محمد علي أحد مثقفي منتصف القرن التاسع عشر في ايران » 
والذي ادعى أنه يجبع في شخصه علامات الامام الستور والتفحة الإلية في نفس الوقت ۰ كا ادعى 
أيضاً أنه هو « الباب » الذي یتفتح عن إنسائية كاملة . ولا كان الميرزا هذا قد تأثر بالعقيدة 
الا ساعيلية الي ممل الواجبات الدينية » فقد أهمل الاتجاه التقليدي للإسلام مثلما أهمل الفروض 
الدينية » مستنداً تارة إلى نزعة عقلية » وطوراً إلى نزعة صوفية . وكان ينادي بتحرير المرأة . 
وخاض العترلك السياسي كأحد المعارضين الأشداء لكام ايران آنذاك . وانقسم أتباعه بعد موته 
قسمين : بعضهم التف حول «صبحي أزل» » وهولاء هم الذين حافظوا على أفكار أستاذهم الأول . 
أما الآخرون فقد ساروا ني الوجهة التي وجههم اليها « هاء الله » الذي تام بدور الصلح والنبي . 
ولقد استطاع هذا أن ينشر تعاليمه في العام بفضل مولفاته العديدة الي ترجمت إلى اللغات الأوربية . 
وتحل هذه المؤلفات عند البهائيين محل القرآن وتعاليم النبي وصحبه . ومع أن البرلمان الايراني قد 
اتخذ قرارا قبل عدة سنوات ببدم معابد البهائية في جميع أنحاء البلاد » إلا أن هذه الدعوة استطاعت 
أن تصل حى الولايات المتحدة . والدیر بالذكر أن جميع الأديان البشرية الکبری قد ساهمت في 
نكوين البهائية » وهي بالتالي نشجم النزعة العقلية للعلم الحديث من جهة » كا تشجم النزعات 
السوفية عند بعض حرکات التصوف المعاصرة من جهة أخرى . راجع في البابية والبهائية : 
في الفارسية : ( ١‏ ) المجموع الأول من رسائل الشيخ البابي » طبعة البارون فكتور روزن . 

(؟) نقطة الكاف در تاريخ ظهور باب ووقايم هشت سال أول أز تاريخ بابية » تأليف 
حاجي مر زا جاني. (۳) مقالة شخمي سياح كه در قضية باب نوشتة أستء تأليف أدوارد براون 
( بالفارسية والإنكليزية ) ( 4 ) الکوا کب الارية في تاريخ ظهور الباپية والبهائية » تألیف عبد 
السین آواره » تعریب أحمد راشد . 

في العربية : (۱) البابیون في التاريخ » تألیف عبدالرز اقالسيي.( ۲ ) البابيون و البهائیون في 
حاضر هم وماضیهم » تألیف عبد الرزاق الحسي . ( " ) البابية والبهائية » تألیف محمود اللاح . 
( 4 ) مفتاح باب الأبواب » تألیف ميرزا محمد خان . ( ه ) الهدي والهدوية » تألیف أحمد أمين 
( سلسلة ائرأ ) ( ار جم ) 


ام الفکر المربي (5) 


ابنته » والذي منح وحده الق الامي ني الامامة أو القيادة . ولکنهما حتلفان. 
آعي قسمي الشيعة » في معی هذه الامامة ‏ ذتقتنع إحداهما بأن لعي وأحفاده 
سلطة مقدسة مجعل الا حکام الاسلام الشرعيين وقادته العصومین . وهذا 
النوع المعتدل من التشیح هو الذهب السائد ي الغرب وحول صنعاء في 
جنوب شبه اللتزيرة العربية.أما النوعالاتخر فيشدد على أن نفحة إهية نحل" في 
الإمام ؛وتؤكد ني بعض الأحابین أنه ما کانللني محم دأنيتوسطويتصرف كناطق 
بلسان الإمام علي المقدس إلا بالدجل والتدليس ليس غير . وهذا النوع من 
التشيع هو الذي عثل المذهب الرسمي لإيران الحالية » والمنتشر غرباً حى 
العراق وشرقاً حى المند . والاعتقاد العام السائد بي“ الشيعة ني العصر الحاضر 
هو أن الأنمة اثنا عشر + أوهم علي وآخرهم محمد النتظر الذي تولى الإمامة 
بعد أبيه الإمام الحادي عشر الحسن العسكري سنة ۸۸۷۳-۵۲۰ . ولكنه 
سرعان ما اختفى . بعد توليته الإمامة » في سامرا الي كانت عاصمة للعباسيين 
بين عامي ۲ و۸۲۷۹ . ویقال إن السجد ي سامرا مبي" فوق السرداب 
الذي اختفی فيه الإمام النتظر ٠‏ ومنه سوف بظهر مرة أخرى لیستعید مرکزه » 
وذلك عندما يحين الوقت الناسب . والمكان الذي سيخرج منه هو ٍحدی البقاع 
المقدسة الي يزورها الحجاج الشيعة . أما الاوك وطوطة والأمراء الشرعيون 
فإنهم يحكمون كتواب للإمام الستور . ولقد حدث اختفاء محمد المنتظر بعد 
مرور أكثر من قرن على سقوط الأمويين ؛ إلا" أننا أرجأنا الحديث عن ذلك 
كي نبيّن الإنجاه العام للافكار الشيعية الي كانت سائدة حى فيالعصر الأموي»› 
و خصوصاً ي شمالي ايران ٠‏ والي عملت الكثير من أجل إنجاح الثورة ضد 
الحكم الأدوي المنغمس في الشؤون الدنيوية . 

ثم | إن لهذا التاريخ أهمية خاصة : إذ أن نفور الموالي بلغ ذروته ي حوالي 

مهاية القرن الأول للعهد الاسلامي. وكان نة .١‏ تقاد 2 أن نپاية القرن 
ستشهد نهاية الظروف الراهنة » تماما کا كان يتوقع في أوروبا الغربية من أن 
عام ۰ للميارد سيسجل بزوغ عالم جدید . ولقد بلغ التذمر ذروته » 


AY 


وخصوصا في خراسان . وکان التذمرون في غالبيتهم يلتفّون حول العلويين 


أا مطالب العلویین » الي فعلت الکثیر لدرجة آنها قلبت حکم الأسرة 
الأموية » وأد'ت بصورة غير مباشرة إلى إدخال العنصر الفارسي الذي كان 
أكبر مساعد على نقل الثقافة الحللينية » فيمكن أن تفهم جيداً بواسطة هذا البيان 
ل 


الحنفية + ( ١‏ ) على + فاطمة 
1 ۱ 
محمد ۱ 
أبو هاشم ( ۲ )الحسن (۴) الحسين 
| 
٤ (‏ ) علي زين العابدین 
E‏ لاا 
| ۱ 
زید ( ۵ ) عمد الباقر 
| 
٦(‏ ) جعفر الصادق 
| ۱ 
اسماعیل ۱ ۷ ( مو می الكاظم 
7 | | 
خمد (8) علي الرضا 


(9) محمد ابدواد 


(۱۰) علي اهادي 
(۱۱) الحسن العسكري 
(۱۲) محمد النتظر 


۸۳ 


كات لعل زوجان : الاو ) الحنفية الي كان له منها ابنه محمد ع 
(١والثانية‏ ) 6 ابنة النى محمد » الي كان له منها ابناه الحسن رالحسين . 
ويعتقد العلويوت بأن علياً كان يحب أن مخاف الني بموجب حقه الامي ني 
ذلك . ويعتبرون اللحخلفاء الثلائ 2 الأول مغتصبين للخلافة . وبدأ الموالي التذمرون 
منذ عهد الحليفة عثمان » ينظرون إلى علي کبطل هم . ولقد أينّد علي مطلبهم 
5 حقوق الاحوة الاسلامية عا ۳ عنه من تشبم بع بدو الإسلام السل همي 
الحقيقية . وبلغ هذا العشیم ذروته في دعوة عبد ۳ بن شا ۲ الذي كان ي 
بداية أمره بهودیاً ثم اعتنق الإسلام » والذي صرح بحق علي الإلمي في الحلافة 
منذ عام ۵۳۲ . و جهر علي في الظاهر بپذا الرأي > ولكنه كان يعتبر في 
قرارة نفسه أنه قد أمي ء إليه إلى حد ما بابعاده عن اللخلافة ٠‏ وبویع علي بالخلافة 
عام ۵ ۳ . وصرح این ا بعد ذلك بأن علياً لیس خايفة لانه م تم بالحق 
الالي فحسب » بل إن نفحة إطية قد انتقات إليه من النبي 4 وكا رم ا 
إلى مستوى فوق المستوى الطبيعي 8110672861281 بو <i‏ ر علي نفسه 
هذه النظرية . وعندما اغتيل علي عام ٠ه‏ صرح عبدالله هذا أن نفس علي 
الشهيدة قد ارتفعت إلى السماء : وأنها ستهبط إلى الارض ثانية في الوقت 
امناسب » وأن روحه تسكن الغمام وأن صوته هو قصف الرعد وعصاه هي 
الرق . 


م حع ازب الأموي» بقيادة معاوية» لعي مطلقًَ کا أنه م دبحث 
حى في شرعية تعيينه . وعند وفاة علي أصبح معاوية الحليفة الحامس . ولکن 
كان عليه أن يواجه مطالب الحسن بن علي . والشائع آن لسن تصالح مع 


١(‏ ) پروی أت عبدالله بن سأ قام مرة إلى علي و هو مخطب وقال له : آنت آنت » وجعل يكر ر ها 
فقال له علي : ويلك » من آنا ؟ فقال : أنت الله . فأخذه علي وأخذ ممه من يقول بقالته » فقتل 


منهم من "قتل » وعفا عن الآخرين ممن تشفع بهم » وكان من هؤلاء ابن سبأ » إذ آظهر ۲ 
فنفاه علي إلى الدائن » حيث أخذ يبث تعاليمه بأناة . ولا أخبر قتل عليقال:« والله لو جتتمو 
بدماغه في سبعين صرة لعلمنا أنه لم عت » ولا يموت حى يسوق العرب 0 


Af 


معاوية » ومات ا عام 848 . وحاول ابن علي الآخر ۰ الحسين > أن 
حقق مطلبه » ولكنه مات ميتة مفجعة في کر بللاء . وبعد وفاة الحسين اعتير 
بعض الشيعة محمد بن علي من زوجته الحنفية الامام ا رايع . ولكن الثابت أن 
دارا من هولاء الأتباع ؛ غير أن ذلك كان أمراً انوا لم بأبهوا له . 
وعرف 5 بالکیسانین (۱) . وهم يعودون بأصاهم إلى كيسان » أحد 
الموالي الذين حررهم علي » والذي شكل جماعة للثأر الحسن والحسين . ولا 
مات ابن النفية عام ۱ افرق أتباعه فرقتين » إحداهما سلمت حقيقة 
موته » والاحری افر ضت أنه اختفى فقط ليظهر ي الوقت المناسب . وفكرة 
الإمام » الختفي ) هذه ها جذور ني النظريات الدينية الفارسية القديمة ؛ وقد 
تکررت مرات ومرات ي تاريخ الشيعة ۳ والنقطة المهمة هنا هي أن کل 
الفر قتین هذا الحزب استمرت ني الوجود خلال العصر الاموي با کلف 
وظلت کل منها مستمرة ف اصرارها على اعتبار اللختلقاء الرسميين عر 
0 ليس أكثر ۰ ها ظلت ترنو ال اليوم الذي تستطيع فيه ام 
تشهاد علي وابنيه . 

حش سی کا ا ا 
إنه سير جع إلى الدنيا قبل يوم البعث في زمن لا يعلمه إلا الله » لیحکم بالق كا حكم جده الرسول 
الآأمين ( راجم مقالات الإسلامين ٩۰/۱‏ واللل والنحل ۲۳۹۱/۱) . کا اعتقدت الكيسانية 
۱ - كا يقول الشهرستائيه اعتقاداً فوق حده ودرجته من إحاطته بالعلوم كلها 
واقتباسه من السيدين الأسرار جملتها » من علم التأویل والباطن » وعلم الآفاق والأنفس »( الملل 
والنحل ۲۳۰/۱ -4؟م؟) . ولقد کادت الكيسانية تنشىء دولة لها على يد الختار بن آبي عبید 
الثقفي الذي زاد على كيسان بتسميته ابن الحنفية بالهدي وأبيه بالوصي ؛ كا أحاطه بطائفة من 
التر هات و الأباطيل والأساطير إكباراً له وتعزيزاً لأمره . فتيرا منه ابن المنفية وقال فيه: م نما 
1 راد باعتر ائه إلي آن مشي آمره بين الثاس + ومجمع حوله الأنصار والاعوان» .كا قال أيضاً : 
وإنه لبس عليكم أنه من دعاتي » ولكني أتبرأ منه كا یتبر | المؤمن من الكافر » الملل والتحل : 
۱( . 

وكان الختار فوق هذا يدعي العلم بالئیب . وهو آول من سمی أتباع آل البیت بالشيعة. وکان 
مخاطب الناس من فوق كرسي له آقامها على ظهر حصان بأسجاع يأخذ بعض‌مفردانبا من القرآن . 

(المر جم) 


Ao 


ولسنا بحاجة للتمهل في بحث أمر عائلة الحسن وأحفاده » فقد اشترکوا في 
ثورات العلويين في المدينة . وبعد إخماد إحدى هذه الثورات الي حدثت سنة 
8ه ء أي بعد سقوط الأمويين بمدة طويلة » فر إدريس ‏ أحد أحفاد 
الحسن ‏ إلى المغرب الأقصى حيث أسس دولة شيعية « معتدلة » في مراکش 
الحالية . ولذلك فان التاريخ اللاحق لذلك البيت يتصلى بتاريخ المغرب . 

ویعتبر معظم الشيعة أن علياً زين العابدين قد حلف أباه الحسين الإمام 
الثالث . والحسين کالسن ۰ ليس ابن على فحسب » بل ابن فاطمة بنت 
رسول الله أيضاً . وفوق هذا » فان في قضية الحسين وراثة أخرى برهنت 
بصورة قاطعة أنها أكثر أهمية من كونه ابن علي أو فاطمة : إذ إن الشائع 
بصورة عامة أنه قد تزوج ابنة آنحر ملوك الفرس ۱ أم الأعة ) » فاعتبر الشيعة 
من الفرس هذا الژواج التقايدي من إحدى الأمير ات الفارسیات - على الرغم 
من أن الأدلة التاريخية على ذلك غامضة جداً ‏ أهم عامل من عوامل الامامة ؛ 
مع أن هذا الأمر ليس له أي آثر مطلقا في الدين الاسلامي بالطم . أما الأهمية 
العظمى الي تعطى لهذا الاعتبار فتبين کم هو التشيع في الحقيقة غريب عن 
الإسلام وليس منه . وكان لعلي زین العابدين ولدان هما زيد ومحمد الباقر . 
وكان زيد تلميذاً لواصل بن عطاء ومرتبطاً بحركة المعتزلة » ويعتبر بصورة 
عامة أنه كان من أهل النظر العقلي . وكان المذهب الشيعي ‏ کا سنری ذلك 
مراراً ‏ قد احتلط بالفكر الجر إلى حد كبير ؛ كما أنه كثيراً ما سك 
بالفلسفة اليونانية . وييدو أن روحه الملهمة كانت تكن" العداء للإسلام السلفي؛ 
وتظهر استعدادها التحالف مع أي شيء من شأنه توجيه العيب للعقائد الإسلامية 
التقليدية . وكان لزيد جمع من الأتباع استقروا ني شمال ايران حيث حافظوا 
على أنفسهم لفيرة من الزمن . ولا يزال فرع من هذا الذهب موجوداً في 
جنوي شبه الحزيرة العربية ؛ كما أنه لا يزال متها بالميل المذهب العقلي . 
وعلى کل حال » إن كثيراً من الشيعة بعتبر ون محمد الباقر إماماً خامساً » وجعفر 
الصادق سادساً . وهذا الآخير كان من أتباع «العاوم اللحديدة » التحمسین 


۸٦ 


لها » أو بكلمة أخرى » من أتباع الفاسفة المللينية . وهو یعتبر بشکل عام 
كؤسس + آو کاساس رئيسي لا يعرف بالاراء الباطنية » أو التفسير الجازي 
لقرآن » أي تأويل النص القرآني ليعي معی غير العی الحرني » بل معی 
باطنياً . وهذا العی الباطبي شديد التأثر بالفاسفة المالينية . والإمام العصوم 
هو وحده الذي يستطيع كشف العی الحقيقي للقرآن الذي يظل” مقفلا" دون 
غيره . وكان جعفر كما سيبدو فيما بعد أول من أعلن من العلويين أنه 
مجسيد لي كا هو معام ملهم . أما أسلافه فلم يفعلوا شیثاً أكثر من الإذعان 
لهذه الإدعاءات التي اد عاها أتباعهم » وغالباً جداً ما كانوا يرفضونها . 

وي عام ۹۸ھ توفي آبو هاشم بن محمد بن اطنفية بالسم الذي دسه له 
كنا يعتقد عموماً ‏ الحليفة سایمان ؛ فأوصى بحقوقه لمحمد بن على بن عبدال 
أحد أبناء بيت هاشم الذي ينتسب إليه لني وعلي . والذي هو العشيرة المنافسة 
في قريش لعشيرة أمية . واداعى أبو هاشم أن الامامة له » وهي تنتقل لمن يراه 
مناسبا . وهذا رأي ف الإمامة لم يقبله الشيعة المتزمتون الذرن کانوا من أنصار 
الشرعية . أما أتباع أبي هاشم فلم يبد" عليهم آم كانوا متطرفين رغم أصلهم 
الكيساني . وف عام ۹۹ انتقلت الحلافة إلى عمر الثاني الأموي' الذي كان 
بعشل نوعاً من الورع والتزاهة كان الخلفاء الأمويون عنهما غرباء » كا كان 
ميالا” للعلويين ؛ إذ وضع حداً لاعن علي" علناً وعلى المنابر » وذلك كجزء من 
الصلاة ابامعة في مساجد دمشق منذ أيام معاوية . وعلى كل حال » فان 
حكمه القصير الذي استمر قل" من ثلاث سنوات لم يقتلم مساوىء العسف 
وشرور الحكم . وقد جاء بعده حكام آخرون كانوا أشبه بذلك النوع السيء 
القدیم : 

وحوالي الفئرة الى قضى فیها عدر جاء وفد من الشيعة إلى محمد بن على 
الماشمي ۱۳ ۰ أحد الرجال المشهور لهم بالورع » ونادوا به خلفاً لأني هاشم 

(۱) صر بن عبد المزیز . 

(۲) توفي عمر سنة ۱۰۱ آما محمد بن علي فقد تول إمارة العلويين سنة ۸٩م.‏ ( الثر جم) 


N 


ابن محمد بن الحنفية » الرأس العتبر لأحد الأجنحة الشيعية المهمة» وأقسوا 
أن يعضدوه ني محاولته لتيل الخلافة « لعل" الله أن محيي بك العدل ويميت بك 
الور 1 (الدينوري : الأخبار الطوال > طبعة Quirgass‏ » لیدن 4 ص (CTT‏ 


وأجابه محمد أن « هذا آوان ما نؤمل ونرجو من ذلك لانقضاء مائة سنة من 
التاريخ » . 


وكان لناصري أسرة محمد بن الحنفية ‏ الذين نقلوا ولاءهم الآن محمد 
بن علي - N‏ كبرى »© ليس بسبب عددهم > وإنما لتنظيمهم المتاز . 
أنشأوا جهازا منظماً للدعاة (دل, وجمعها دعاة ) الذين سافروا متنكرين بزي 
نجار » وحصروا تعاليمهم في مادثات خاصة ودعاوی غير رسمية . وهذه 
الطريقة أصبحت الثل الذي اقتدت به دعاوة الدعاة المسلمين . وبوفاة أي 

هاشم ود له محمد بن علي عمل هؤلاء الدعاة النظم ی خدمته » و أن 
هذه البعوث كانت موضعاً للثقة أميئاً یت آن قبوله عطلب وفد الشيعة كان 
يعي أنه أصبح البطل المدافع عن مطالب الشيعة . أما الشيعة المتزمتون الذين 
كانوا من أتباع بيت الحسين فلم يقبلوا عحمد بن الحنفية أو خلفائه » ولكنهم 
آیدوا جهود محمد بن علي لظنهم أنه كان بطلا شيعياً . 


ويشار للدعاوة لمصلحة محمد بن علي آحیاناً بأنها كانت عباسية » ذلك أن 
محمداً هذا کان من سل العباس » أحد أبناء عيلك الطاب الغلاثة ۱۱ ؛ وهن 
ثم آخ اي طالب والد الإمام علي » وعبدالله جد النبي محمد ۲۳ . وبمرور 
الزمن ادعى الدعاة أنهم أنصار للهاشميين وكان هذا اللفظ غامضاً » وربما 
كان هذا الغموض مقصوداً . ولقد فسّر فيما بعد على أنه يعي بيت هاشم 
الذي كان العشير ة المنافسة للأمو بين في قبيلة قريش الي كان ينتسب إليها الني 


(۱) لم یکونوا ثلاثة وإنما خمسة وهم العباس وأبو طالب وأبو لحب وعبدال وحمزة (الر جم) 
(۲ ) هكذا ورد ني الأصل» والواقع أن عبدالله هو والد النبي محمد و لیس جده ( لمر چم ) . 


فى 


وعلي والعباس . ولكنه كان يعني في أذهان الكثيرين من الشيعة أتباع أي هاشم 
حفید الخنفية . 

توفي محمد بن علي سنة 75١ه.‏ تاركاً أبناء ثلاثة هم : ابراهيم وأبو العباس 
وأبو جعفر . وقد بويع الأول من هولاء خلفاً له . وی هذا الوقت تقريباً 

بجم أي مسلم الذي أصبح والياً على حراسان سنة ۲۹٠ھ‏ . أما حقيقة 

كون أني مسلم من أهل العراق فأمر مشكوك فيه رراجع السعودي » ا 
٦‏ ص ٥۹‏ ) . ولقد قيل إنه من نسل جندرز » أحد ملوك فارس الأقدمين 
( نفس المصدر ) . وكانت خراسان في ذلك الحين أكثر البقاع بغضاً بالأموبين. 
وکان الدعاة افاشمیون موفوري النشاط والنجاح . ودخل افو مسا م ٤‏ خەم 
هذا العمل بكل إخلاص 4 وبدأ ج جیا بلغ تحداده بعك مبلق مائي ألف 
رجل . وأرسلت العلومات والإنذارات إلى اللحليفة مروان الثاني . ولكنه 
تجاهلها . والحقيقة أن البلاط في دمشق لم عم لهذا الأمر الا" في سنة ٠١ه.‏ 
ورفع آبو مسا م الراية السوداء كعلامة للثورة صد الأمويين الذي كان لون 
رايتهم هو بیش . فکان کل ما فعله الحليفة أن أمسك بابراهيم بن محمد ابن 
علي وقضى عليه . ففر الأخوان الاعران إلى رن ا 
الشيعة ٠‏ وبويع الابن الثاني 2 أبو العباس » والعروف في التاريخ باسم « السفاح» 
قائداً للهاشميين . 

كان نجاح أبي مسلم سريعاً وتاماً . وني سنة۱۳۷ه قضي على الأسرة الأموية 
المالكة وقتل قسم كبير منها . وهکذا أصبح السفاح أول الخلفاء العباسيين الذي 
سموا بذلك لکوم من أسرة العباس بن عبد المطلب . 

وما أن جلس اللحليفة أبو العباس على العرش حى كان همه الأكبر هو 

١ (‏ ) إن في هذا التعبير خطأ من قبل الكاتب» إذ إن آبا مسلم م يصبح و اليا على خراسان سنة 
۹ وإنما أمره ابراهيم بن محمد بن على بن عبدالله بن العباس الانصراف المشيعته في خراسان 
لإظهار الاعوة و التسويد ( ر اجم : تاريخ الطبري + * » حوادث سنة ۱۲۹ ) . (ااترجم) 


۸۹ 


توطيد دعائم الحكم لسلالته بالتخلص من جمیع النافمین المکنین ؛ فکان 
النشاط الذي أبداه في هذا المجال هو الذي أكسبه لقب « السفاح » ٩۱‏ . وكان 
أول ما فعله هو إلقاء القبض على جميع من استطاع الوصول إليهم من أفراد 
العائلة الاموية و ذحهم . وفر أحد هؤلاء > واسمه عبد الرحمن » إلى أفريقيا» 
حيث جاهد بلحمع عصبة ٠‏ نالمناصرين له . ولکن النجاح لميحالفه.فعبر البحر إذ 
ذاك إلى أسبانيا حيث أنشأ لنفسه دولة في قرطبة سنة ۱۳۸ه. وحكم هو وأبناؤه 
هناك حى سنة 4۲۲ه. وكان هؤلاء الأمويون الأسبان ید عون 58 هم الحكام 
الشرعيون و لکنهم 1 ید عوا ما ادعاه العلويون من أن نفحة إطية حل" فيهم . 


آما آبو مسلم الذي فعل الکثیر لتوطید حکم الاسرة العباسية فقد أثار حسد 
الحليفة فيما بعد . ورعا كان ذلك لسبب وجيه : إذ إن أبا مسام رأى السفاح 
ينيك الشيعة کلب عجر د وصوله إلى الخلافة 4 وهم الذين ساعدوه ایکون ی 
المركز الذي تبوّأه . وهكذا قل أبو مسام في خلال السنة الأولى الحكام 
العپا رف 

ي 


كان سقوط الأمويين نهاية تسلط الأقلية العربية في ذلك این » وبداية 
نحكم الفرس لمدى ترن كامل (۲۳۲-۱۳۲) ۰ كا أعيد تشكيل الحكومة 
على النمط الفارسي . وكان استحداث منصب « الوزير » ۱۳۱ على رأس السلطة 
التنفيقية من نتائج هذا التأثير الفارسي . وربما كان هذا اللقب ممائلا” للكامة 


( ۱ ) والحقيقة أن السفاح هو الذي سمى نفسه بذلك» إذ قال في هاية خطبته لا بويع بالطلا فة : 
« فاستعدوا فأنا السفاح البیح والثائر المبير » ( راجع نص خطبته في تاريخ الطبري » ط الاستقامة 
عصر : ٩‏ »> ص ۸۱ و ۸۲ 6۸۳ (الر جم) 

( ۲ ) لقد أخطأ الكاتب في إثبات تاريخ مقتل أبي مسلم» إذ إنه قتل في السنة الخامسة من بداية 


الحكم العباسي > أي في عام ۷ هم » وذلك في خلافة المنصور وعل يده ( راجع تاريخ الطبري » 


حوادث سنة ۱۳۷) . (الار جم ) 
(۳) للنظر في معى كلمة وزير واشتقاقها وتطورها راجم الأحكام السلطانية لأبي يمل 
والوزراء والكتاب الجهشياري وتحفة الوزراء للصابي . ( المترجم ) 


۹۰ 


الفار سية القديمة فيشير اطع - ز7ععی« الناظر » کایقول دارمستنر : 8:60068) 
note 3(‏ ,58 .م i.‏ ,رفعصصم‌تصو۲ . وكان الوزير الأكبر قبل هذا يسمى (كاتا) 
أو ( مشيراً ) يعينه الخليفة من بين بطانته ليضبط البريد له ويسدي النصح إليه 
عندما تقتضي الظروف ذلك . وني عام ۵ بدأت أسرة البرامكة الفارسية 
النبيلة بتزويد الدولة العربية بالوزراء » وقد استمر هؤلاء بضبط سياسة اللخلافة 
حى سنة 189 . ولقد بدأ الفرس منذ زمن المنصور 158-15 ) يؤكدون 
تفوقهم . ونشأت طائفة عرفت بالشعوبية أي « ابحماعة المناوثة للعرب » . 
وكان هؤلاء ينادون أن ليس معتنقو الدين الحديد من غير العرب مساوين 
لعرب فحسب ۰ بل إن العرب أنصاف متوحشين » وأنهم أحط من غيرهم 
من تمي الرجوه 4 وآدنی منز لة من الفرس و السربان و القبط ۰ و امد أنتجت 
هذه الفرقة كثيراً من الأبحاث الأدبية الي فتح فيها المجال لشعور الكراهية 
العام اه العرب 4 والی تظهر مقدار الاز در اء والكره الذي بکنه هؤلاء 
للعرب العصاميين . وكان العرب یفخرون بأنسابيم » ویعتبرون أن حفظ هذه 
الأنساب له أهمية کبری . ومکذا اهتموا بحفظ أنسابهم الي تعود ني الزمن 
إلى القرن الذي سبق الاسلام على الاقل . ولا کانوا لم يبدأوا حصر سلسلة 
آبامهم إلا ٤‏ ذلك الحين ع فقد كانت كثير من هذه الأنساب مصطنعة . 
خصوصاً من ناحية الاسلاف غير المسلمين . وكان العرب في الحقيقة شا 
عصامياً حدیث احروج من البربرية ( راجح : Lammens : Le berceau‏ 
(117 .م بسسحاعة1 عن غير آن‌الفرس ليكو نوا أقل اهتماما بأنسابهم الي دفعهم نظامهم 
الطائفي إلى الاهتمام بها لحد كبير .و هكذا تفاخر وابأنساب أقد مف تاريخهاءن تلك 
الي للعرب . ولقد تفوق الفرس بسرعة غريبة على العرب في الآدب والعلم 
والشريعة الإسلامية والفقه »> وحبى ف المعالحة العلمية للقواعد العربية . وهكذا 
بات من التوجب علينا أن نكون حذرين دائماً في تناولنا لتاريخ الثقافة العربية » 
إذ إن علينا أن نقول : الفلسفة العربية » والعلوم العربية وغير ذلك : لا فلسفة 
العرب وعلوم العرب ... فرغم أنها مكتوبة باللغة العربية ‏ وسيلة الاتصال في 


۹۱ 


جمیع أنحاء العالم الاسلامي آنذاك ‏ إلا" آنا م تكن من انتاج العرب إلا في 
حالات نادرة جداً » ذلك أن الغالبية العظدى من الفلاسفة والعلماء والمؤرخين 
واللخویین والفقهاء والمشرعين العربیین ماع کانوا فرساً أو ترکاً أو بربراً 
من جهة الولد » رغم استعماهم للغة العربية في الكتابة . وکان سقوط الأمويين 
واستبدال الفرس بالعرب بداية العصر الذهي للأدب والدراسة العربیین . آما 
الأدب العرني القدیم » وخصوصا ذاك الذي کنبه العرب ول يتأثروا فيه بأية 
مؤثرات خارجية » فيتكون بصورة رئيسية من الشعر الذي هو من نظم الشعراء 
التقليديين الذين يتغنون فيه بحياة البادية والحرب ۰ ویذرفون الدمع على الربع 
الحالية » ويفخرون بقبائلهم ویجون أعداءهم . وهو يشكل طبقة متميزة من 
التأليف الشعري الذي کون لنفسه مقایسه الأدبية > ووصل ال مستوی رفيع 
من الحودة . وشعر العرب القديم هذا بروقنا بنوع خاص من جميع وجوهه » 
ففيه نظرة إلى الطبيعة موثرة جداً » وفيه تيار داخلي من الحزن الذي يبدو أنه 
صدی للصحراء » كا أن فيه جانباً عاطفياً ببدو أنه مقنع في حقيقته . ثم ان له 
في نفس الوقت. حدوداً ظاهرة جداً في تساسل غايته وموضوعه . ولیس من 
شك في أن الدراسة المستفيضة هذا الشعر العربي الأول ضرورة أولية لتقدير 
قيمة الفنون الأدبية العربية ومفردانها وتراكيبها . ولقد روعيت هذه الناحية 
إلى حد كبير في السنين الأخيرة . لا" أن هذا الشعر العربي القديم ‏ الذي هو 
نتاج ملي" فيما يبدو قد يكون متأثراً قبل الإسلام بمؤئرات شخارجية لما 
تعين بعد . ولقد انتهى هذا الشعر بمجرد سقوط الأمويين » إلا" في آسبانیا 
حيث استمر نظم شعر كهذا في حكم ذلك المنفي والحارب الذي بقي من 
الأسرة الأموية . ولكن هذا النوع من الشعر لم يكن .وضوع بحث لو لم مجمعه 
أجل العلماء الفرس واسمه حماد الراوية ( التونی حوالي سنة ١65‏ أو 0۸۱۵۹ 
فقد جمع ونشر القصائد العربية السبعة المعروفة بالمعلقات ۰ کا وضع ما يمكن 
أن ندعوه المقياس الكلاسيكي للشعر القديم والمفردات القدعة . وعند تس 

العباسيين مقاليد الحكم انتهى النمط الحياتي القديم للعرب وأصبحت القيادة 
الفكرية للجماعة الإسلامية في أيدي الفرس . 


۹۲ 


اضل‌لان 
الترا جم 1 


كانت أولى وأکتر دلائل التکیف ابدید في الفکر الاسلامي هو الانتاج 
التراید في ترجمة الکتب الي تعالج الواضیح الفلسفية والعلمية إلى العربية . 
وکانت حصيلة انين عاماً من بعد سقوط الأمويين امتلاك العام الناطق بالعربية 
نسخاً عربية لأكثر کتب آرسطوطالیس وکبار شراح الأفلاطونية المحدثة » 
وبعض آثار أقلاطون > والقسم الأعظم من أعمال جالینوس»ومولفات أخرى 
في الطب وشروحها » وكذلك بعض الكتب اليونانية العلمية الأخرى وكتبآً 
هندية وفلرسية عديدة . وقد تمت فرة النشاط في ترجمة هذه المؤلفات على 
مرحلتين : الأولى » وتبدأ من تول العباسيين الحكم حى بداية عهد المأمون 
(۵۱۹۸-۱۳۲) » وقد قام بقسم كبير من العمل في هذه الفيرة مبرجمون 
مستقلون عدة » كانوا في معظمهم من المسيحيين واليهود » ومن أصحاب 
الديانات الأخرى ممن كانوا حديثي عهد بالاسلام . أما الثانية فتقع في عهد 
المأمون والذين خلفوه مباشرة » وقد تركز عمل البرجمة فيها بصورة رئيسية 
في الدرسة الي تم" إنشاؤها حدیثاً ببغداد » كنا بتذلت جهود مضنية لمعل المادة 
اللازمة للأعاث الفلسفية والعلمية في متناول يد الطالب الناطق بالضاد . 


تر تبط أولى آثار الترجمة بعبدالله بن المقفع » أحد المواللي الفرس » وكان 
ورل لحب کل وص س 


۳ 


زرادشتی ني الأصلى ٠‏ غير أنه أعلن إسلامه آمام آحد احوة محمد بن على © 
والد السفاح » وأصبح کاتباً له . ولقد تجرأ عبدالله ‏ أثناء حماية مولاه له 
على التفوه بملاحظات ساخرة هازئة وقحة على الموظفين العرب الكبار » 
وحصوصاً على سغيان!؟:والي البصرة » الذي كان بحييه بعبارة مازحة فاسقة 
بعرض فيها بعفة أمه . ويبدو أن الرجال ذوي الأصول العربية كانوا يحتلون 
مراكز سياسية ني أوائل حكم العباسيين » ها کانوا يتقبلون الإهانات الي 
تصدر من الموظفين السابقين . وبعد المحاولة الفاشلة للثورة الي قام بها أحد 
أعمام الخليفة ؟" . طلب إلى ابن القفع أن يكتب مسودة كتاب العهد كي 
يقدم إلى الخليفة التصور الذي خلف آخاه السفاح ‏ لیمهره خائمه الرسمي » 
فكتب الكتاب مستعملا" فيه عبارات أثارت حنق الحليفة . ومما جاء ي كتاب 
العهد هذا قوله : «ومی غدر أمير المؤمنين بعمه عبد الله بن على فنساؤه 
طوالق » ودوابه حبس 3 وعبيده آحرار » والمسلمون قي حل من ن . 


وسأل انليفة عن کاتب ذلك الکتاب » وحين عرف من هو طلب إلى سفیان 
أن يدبر أمر قتله قتله . وهکذا سر والي البصرة إذ أصبح بامکانه آن يشفي غليله 1 
و نف بابن القفع حكم الموت بوحشية عظمى - رغم أن تفاصيل ذلك تلف 
باتحتلاف الصادر - وذلك سئة ۱۶۲ او ۳ ھ. 

. هو عيسى بن علي عم السفاح والمنصور‎ ) ١( 

(۲) هو سفيان بن معاوية بن يزيد بن المهلب بن أبي صفرة» خلف المسيح بن الحواري على 
شابور ( أو سابور ) من قبل عبدالته بن عمر بن عبد العزيز » ثم ولي البصرة المنصور. وكانت 
بينه وبين ابن المقفم عداوة من أيام شابور » إذ كان ابن المقغع كاتباً لسیح. وكان عبدالله يقول 
لسفيات داماً :م والله لم تكتف آمك برجال الشام » حى تعدتهم إلى آهل العراق ». فكان سفيان 
تربص به ویقول : م واه لاقطعنه ارباً (رباً وعینه تنظر ». ولذلك يرجح أن سفيان قطع رجليه 


»یه ورمی ما ف النار ( الر جم) 
( ۳ ) عبدالله بن علي وقد مات بعد أن سجنه التصور في بيت جمل في اساسه‌ملحاً فانبار عليه 
بعد أن أذاب المطر الملح . (المترجم ) 
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وعلی الرغم من أن ابن القفع كان متقيداً بالاسلام » الا" أنه كان يعتبر 
بشکل عام « زنديقاً » . وهذه الکلمة تفید معبى « الانوي » البار عاماً . الا" 
أن الکتاب العرب استعماوها خطأ فعنوا بها إما معتنق (حدی الدبانات الفارسية 
ممن کانوا بظهرون الاسلام » أو الاحد من أي نوع كان . ومعبى هذه الكلءة 
في الفارسية « صدیق » » وهو لقب يتخذه جمیع أتباع الذهب الانوي » وهو 
ينطوي على معبی الوصول إلى العرفة الحفية الستورة . ومن هذا ظهر في تلف 
فرق الشيعة ستر عقائدهم القيقية وادعاء الاسلام التقليدي خارجياً . ویذ کر 
السعودي ( في ابلزء الثامن ص 9؟ ) أن كثيراً من الزندقات نشأت بعد 
انتشار كتب ماني وابن ديصان ومرقيون الي ترجمها عن الفارسية والفهاوية 
إلى العربية عبدالّه إن المقفح وغيره ۲۷ . ۱ 

وني خلافة المنصور » وبناء على أوامره » ترجمت كثير من الكتب من 
اليونانية والسريانية والفارسية إلى العربية . وكانت الكتب السريانية والفارسية 
مترجمة بدورها عن اليونانية والسنسكريتية . وأشهر أثر لابن القفع هو ترجمته 
كليلة وحمنة أو « خرافات بيدبا » من الفارسية القديمة » والي كانت مترجحة 
بدورها عن السنسكريتية . وترجمة ابن المقفع إلى العربية تعتبر بشكل عام مثالا" 
يحتذى في الثتر العرني . أما الأصل الفارسي فمفقود » غير أن ترجمة مريانية 
عنها للمبشر النسطوري بودح » يعود تارحها إلى حوالي العام ۵۷۰م؛ لا ترال 
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موجودة ؛ وقد نشرها بیکل وبنفي Bickel and Benfey‏ سنة ۹ . م 


١ (‏ ) ورد النص عند المسعودي على هذا الشكل : « وامعن ( الهدي) ني قتل الملحدين و الذاهبين 
عن الدين لظهورهم في أيامه واعلاهم باعتقادانهم في خلافته لما انتشر من كتب ماني وابن ديصان 
ومرقيون مما نقله ابن المقفع وغيره وترجمت من الفارسية والفهلوية إلى العربية». أما ابن ديصان 
المعروف بالغرب پاسم 6 فهو أحد الفلاسفة القدامى » عاش في فارس والعراق بين 
عامي 4 ۵ ۲۲۲-۱م.وکان على اختلاف في الرأي والعقيدة معحكيمآخر اسمه مرقيون 13۲٥1011‏ » 
وهكذا أصبحا زعيمى طريقتين مختلفتين في الديانة المسيحية . غير أن كليهما كان يعتقد بالثنوية » 
فكان ني عقائدهما الكثير ما يشبه عقائد ماني» ما حمل الر خینعل‌عدهمامن‌رو ادالانوية . راجع في 
هذا الصدد ب 74-86 .2 jll) Burkitt : Religion of the Manichees,‏ جم( 


۹ 


إن الأصل السنسكريي مفقود أيضاً ني شکله الأول على ما بظن » إلا" آننا ند 
مادته بشکل موسح جداً في كتابين سنسكر يتين 2 الأول هو آلبانتشاتاتر | 
عتاصونوطهصوط وهو يحوي القصص ذات الأرقام دا E‏ 
۷ من طبعة دي ساسي العر بية. أما الثاني فهو المهاببار تا منتوططوطوع »وهو 
يحوي الفصول ۱۱ ۰ ۱۲ ۰ ۱۳ . والظاهر أن کتاب بودح السرياني القديم » 
الذي هو ترجمة النص الفارسي المعرجم عن الال » هو آفضل صورة للنص 
الأول . آما ترجمة ابن القفع العربية ففیها کثبر من الحشو والاضافة اللذين 
يظهران في ما تر جم عنها 2 کالر جمة السريانية الي تمت فیدا بعد » والرجمات 
الفارسية المتعددة الى نقلت عن العربية وليس عن الفارسية القديمة » وكذلك 
ى ساف ال ر جات اللاتينية والسرية والاسبانية والفارسية والبونانية , وكائت 
هذه الب جمة العر ية هي الي آعطت الکتاب هذا الانتشار الذي هو أوسع مما 
كان له أصاد” 3 بو کر عم يمكن أن يكون له 3 وعرفت به العالم الغربي 
أيضاً . وهذه المسألة مشاببة تماماً لمسألة كتب أرسطو والواد الممائلة » إذ إن 
النصوص العربية أصبحت وسطً للنقل الشامل » كا أن الزيادات الي أصبحت 
من صلب الادة لاقت الترحيب العظیم أيضاً . 

عاش ابن المقفع في عهد المنصور . ويذكر أنه في تلك الفترة ( المسعودي » 
+۸ » ص ۲۹۱ - 747 ) تمت كثير من الترجمات للعديد من كتب أرسطوء 
ولكتاب الاجسطی لبطليموس وكتاب اقليدس . ومؤلفات آخری » عن 
اليونانية . وني حوالي عام +6١ه‏ حمل أحد الرحالة افنود كتابا في الحساب 
وآحر في الفلك إلى بغداد . وكانت رسالةالفلك‌هنه‌هی‌السد هانتا وغصقطة810 › 
فأصیحت تعرف عند الکتاب العرب باسم الك وه - هداع > إذ كان قد 
ترجمها إلى العر دية ابراهیم الفزاري 1 ففتح بذلك رغية جديدة ف الدر اسات 
الفلكية . وبعد ذلك بفیرة وجيزة جمع محمد بن موسی آنموارزمي النظامين 
اليوناني والمندي تي الفلك . ومنذ ذلك الحين أصبح هذا الموضوع يحتل مركز 
الصدارة ني الدراسات العربية . أما علماء العرب العظام ني الفلك ‏ من أمثال 
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أي معشر البغدادي . تلميذ الكندي » والتوفی سنة ۸۸۵-۲۷۲ ۰ وهو 
المعروف عند الكتاب اللاتين في العصر الوسيط باسم Abumazar‏ › وكذلك 
محمد بن جابر بن سنان البطائي ( المتوقي سنة ۸۳۱۷ ۹۲۹م ) والذي يعرف 
في الغر ب باسم قنائدعه 19م 2 - فير جعون إلى جيل متأخر عن ذلك . 
ولقد كانت الرسالة الهندية في الحساب ذات أهمية أعظم ٠‏ إذ إن الأرقام 
المندية انتقلت بواسطتها إلى العرب لتصبح رور الزمن أرقامأوعربية». وهذا 
النظام العشري ني الترقيم جعل من الممكن التوسع في العمليات افسابيسة 
والعمليات الرياضية بشکل عام » والي كان من الصعب التوسع بها ضمن أي 
نظام من النظم القديمة المعقدة . 

بعد أن بى النصور مدينة بخداد سنة ۸« -- ۲۱۱2۷۲۵ > استدعی طبيباً 
نسطورياً بدعی جورجیس بختيشوع ۲۴ من مدرسة جنديسابور وجعله طبيباً 
للبلاط . ومنذ ذلك الحين ونحن ذرى ثمة سلسلة من الأطباء النساطرة المتصلين 
ببلاط الحليفة والمكونين لدرسة طبية في بغداد. وأصيب جورجيس بالمرض في 
أواخر أيامه » وكان في بغداد » فسمح له أن يرتاح في جنديسابور . وغل 
مكانه تلميذه عيسى بن شهلا الذي ألف کتابً ني العلاج. ثم جاء بختیشوع ابن 
جورجيس ليصبحطبيباً هرون الرشيد . أما جبر ائيل » الابن الآخر بلورجیس» 
فقد أرسل لير افق جعفر البرمكي سنة ۱۷۵ . وكان أثيراً جداً ادى هرون : 
وقد كتب مقدمة في المنطق ورسالة نلمأمون في الأغذية والاشرية » وكتاباً قي 
الطب استند فيه على ديسقورس وجالينوس وبولس الأجيي ٠‏ ثم خلاصات 
طبية أخرى» ورسالة في العطور وكتباً أخترى.ويجدر بنا - ونحن في مجال حدیشنا 
عن الطب أن نڏ کر النظام اندي الذي كان قد أدخخل على مدر سة جندسابور 

)۱ أسسث مديئة بنداد عام ۱4۰ ه ۷۱۲ م » وليس كا ذكر الژلف في عام ۱۸ ف 
( راجم : تاريخ الطبري » ط . مصطفی محمد » ج ٩‏ ص ۱۵۵ ) . ( ال جم ) . 


(۲) الواقم أن أسمه جورجیس بن مختیشوع ۰ ومعی بختيشوع في السريانية عبد السیح 
( الر جم ) 


۹۷ الفکر المربي ( ۷) 


لیضاف إلى النظام اليوناني . إلا" أن هذا الأخير ظل بارزاً بوضوح . وکان 
أحد المقيمين الهمین ني مدينة بغداد » وهو یوحنا بن ماسرجویه » الطبیب 
اليهودي السرياني . الذي تر جم السينتاجما مصعهامصرة لاهرون إلى السريانية» 
قد ترأس مدرسة الطب في عاصمة المسلدين . وظلت الأعمال العربية في حقل 
الطب زمناً طویلا" تقتصر على ترجمة المراجع اليونانية الكبرى و دراستها حسب 
طريةة مدرسة الاسكندرية . ولقد كنا قد أشرنا إلى التأثير المنكود الذي مارسته 
الدرسة المصرية والذي انقلب سواء في الطب أم ني الكيمياء إلى مايشبه السحر. 
ولم تستطع الدرسة العربية أن تتخلص من هذا الانحراف السيء کلباً . ولقد 
انقضى وقت طويل قبل أن “تخرج الجماعة الناطقة بالعربية كتاباً في الطب . 
وحوالي نباية القرن الثالث نجد أبا العباس أحمد بن الطيب السرخسى » تلميذ 
الكندي » الذي يقال إنه كتب رسالة في النفس»وعختصراً لكتاب إيساغوجي 
لفرفريوس » ومقدمة اکتاب في الطب ( المسعودي » + ۲ ص ۷۲) . وكانت 
الدراسات الطبية في ذلك الحين لا تزال في أيدي النصارى والیهودال‌حد كبير» 
فنری الطبيب السرياني يوحنا بن سرابيون (في ماية القرن التاسع الميلادي ) 
يكتب مجموعات ي الطب في السريانية انتشرت في نسختين » ترجم الأخيرة 
منها إلى العربية كتاب متعددون » کل مستقل عن الالحر > ثم ترجمها إلى 
الاتينية جيرار الكرعوني و«مصيعنيه 2ه Qإوإمي‏ بعد ذلك بزسن 
طويل . 

أما الأب.الحقيقي للطب العريي فهو أبو بكر جمد بن زكريا الرازي ( المتوق 
ہیں عامي ۵۳۲۰-۲۱ (AYA‏ والذي عر فه الکتاب اللاتن 
في العصر الوسيط باسم ۱ 22 » . ولقد درس هذا الموسيقى و الفلسفة 
والادب وأخراً الطب . واستعان في كتاباته الطبية بالمراجع اليونانية واهندية . 
وكان استعماله هذه الآخير ة استعمالا” ثانوباً اذا قيس باستعانته بالمرالجع 
التقليدية الي كانت تدرس في الاسكندرية . ويعد هذا مساهمة مهمة من 
جانب العرب لاسير قدماً بالعلوم . ولسوء الحظ عانت أعمال الرازي كثيراً 


۹۸ 


فن التشویه حى باتت بحااجة إلى الکثیر من. التنظيم والترتیب » لا 0 
من الرسائل التفرقة لیس الا . وه‌کذا فهی ليست سهلة الاستعمال . 
كان لهذا السبب - وليس لاي سیب آخخو ‏ أن حل عله 1 
أعماله بالطاً من ناحية عكسية » ولكنها تتميز بكثرة التنظيم والتبويب 
. ولسوت بلاحظ عند الكتاب العرب > کا کان عند 
فهم السريان. > أن أئمة الكتاب منهم قد بدوا ببراسة النطق وشراح 
ا 


كان الخليفة المنصور هو الراعي الذي عمل الكثير لحذب الأطباء النسباطزة 
إلى مدينة بغداد الى أنشأها . وكان أيضاً الأمير الذي بذل كل ما في وسعه 
لتشجيع أولئك الذين کرسوا أنفسهم لإعداد ترجمات عربية للآثار اليونانية 
والسريانية والفارسية . ولكن الأهم من هذا كانت رعاية المأمون الذي أسس 
عام ۵۲۱۷( ۸۳۲م ) مدرسة في بغداد على عط الدارس‌السطورية أو الزرادشتية 
الي كانت قائمة في ذلك الحين » وسماها « بيت الحكمة » وجعلها برئاسة 
يحبى بن ماسبويه (المتوش سنة ۵۷6۳ - ۸۸۵۷) ».واللي. كان يؤلف في 
اللغتين السريانية والعربية » كما تعلم أصرل استعمال اليونانية . وقد ثال كتابه 
ف الطب ب السمی « الحميات » شهرة واسعة » إذ 5 بعد إلى اللاتينية 


أما ۳ ما أخرجته هذه المدرسة فهو ما قام به تلاميذ يحيى وخلفاؤه » 
وخصوصاً أبو زيد حنين بن اسحق العبادي ( المتوى سنة 8ه ١۸۷م‏ ) > 
وهو الطبيب النسطوري الذي كنا قد ذكرنا أنه ترجم إلى السريانية أهم المراجع 
في الطب بالإضافة إلى أورغانون أرسطو المنطقي . وبعد أن درس في بغداد على 
يد حبی سافر إلى الإسكندرية ليعود منها فيما بعد لا بالدربة والحبرة اللتين 
كان يكتسبهما الطالب في ما كان يعتبر المدرسة الطبية الأولى فحسب »© بل 
وبمعرفة جيدة باليونانية الي استعملها في الترجمة إلى السريانية والعربية . ولقد 


۹۹ 


عاونه في ذلك ابنه اسحق وابن اخته حبیش . وأعد" حبیش ترجمات عربية 
لکتب اقلیدس ۰ ولأجزاء عد"ة مما أله جالینوس وأبقراط وآرخمیدس 
و آبولونیوس وغیرهم ۰ كا نقل کذاك إل العربية النوامیس وابلمهورية 
و طیماوس لافلاطون» الطبيعة والقولات والأخلاق الکبیر لارسطو ؛وشروح 
امسطیوس على الکتاب الثلائین من الیتافیزیقا » كنا عسل ترجمة عربية 
لتوراة . ثم إنه ترجم كذلك کتاب العادن النحول لأرسطو » والذي ظل 
یعتبر مدة طويلة أحد المراجع الرئيسية في الکیمیاء »> كا عرب الوجزات 
الطبية لبولس الاجيي . وترجم حنين إلى العربية أيضاً كتاب السفسطة 
لأفلاطون » و الیتافیزیقا والنفس والكون والفساد والحدل لأرسطو » وقد كان 
قد سبق له ترجمة هذه إلى السريانية . ثم إنه ترجم - بالاضافة إلى هذا 
بعض شروح فرفريوس والإسكندر الأفروديسي وأمونيوس . وظهر بعد ذلك 
بزمن يسير قسطا بن لوقا السوري : وهو من مواليد بعلبك » وقد درس في 
اليونان وأصبح مترجماً ممتازاً . 


أما العصر الذهبي للر جمة العربية فقد كان القرن الرابع اللحجري » والحدير 
بالذكر أن هذا العمل قد اضطلع به التصاری السريان بالدرجة الأولى » كما 
تأثروا فيه بالدراث السرياني . ومع هذا فإن عدداً كبيراً من الرجمات قد تمت 
عن اللغة اليونانية مباشرة » وقام بها رجال درسوا اليونانية في الإسكندرية أو 
الیونان . وغالباً ما كان حدث أن ينقل امرجم نفسه النص اليوناني إلى اللغتين 
السريانية والعربية . وکان مّة منرجمون عن السريانية » الا" أن هؤلاء کانوا 
یأتون في الرتبة الثانية بعد الّرجمین عن اليونانية . ومن بين التر جمین النساطرة 
عن السريانية آبو بشر می بن يونس ١١‏ (المتوق سنة ۲-۵۳۲۸ ۹۳۹م) > 


(۱) يذ كر ابن ابي أصيبعة اسمه مى بن یونان . ویقول انه من أهل دير قني » قرأ على قويري 
_تحيى آلروزي وغيرهما . والیه انتهت رياسة النطقیین في عصره . 
( الر جم ) 
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والذي ترجم إلى العر بية كتاني البرهان 8 Analytica‏ والشعر 
لأرسطو »> وشرح الاسکندر الأفروديسي عل الکون والفساد »> وشرح 
ثامسطيوس على الکتاب الثلاثين من الیتافیزیقا . وقد تم نقل هذا كله من 
الترجمات السريانية الي كانت موجودة آنذاك . کا كتب شروحاً جديدة على 
كتاب المقولات لأرسطو وايساغوجي لفرفريوس . 

ويأتي المترجمون اليعاقبة بعد النساطرة في الأهمية . ومن بين اليعاقبة الذين 
ترجموا عن السريائية يحبى بن عدي التکر بي ( المتوى سنة4ه ) . وكان 
تلميذا ۷۲ لحنين . وراجع كثيراً من الترجمات » كا أعد” ترجمات جديدة 
للمقولات والسفسطة والشعر والميتافيزيقا لأرسطو . وكذلك نقل النواميس 
وطيماوس لأفلاطون وتعليق الاسكندر الأفروديسي على المقولات وشرح 
ثيوفراسطس لكتاب الأخلاق . وترجم أبو علي عيسى بن زرعة اليعقوني >١‏ 
رالتوق سنة ۸۳۹۸ ) کتاب المقولات وكتاب التاريخ الطبيعي وکتاب العمور 
من أجزاء الأرض مع شرح يحبى النحوي عليه . 

ونرى من اللازم هنا أن نورد أسماء سلسلة الولفات الأرسطية الي كانت 
متوفرة لطلاب الفلسفة العرب . فقد كان الأورغانون المنطقي بأ كله في متناول 
اليد في العر بية -- وهذا يشمل بالطبع کتاني الحطابة والشعر وكتاب. ايساخوجي 
لفرفريوس . أما في العلوم الطبيعية فقد كان لديهم كتاب السماء والعالم وكتاب 
الكو ن والفساد وكتاب الحس والحسوس وكتاب طبائع الحيوان وكتاب الآثار 


(۱) هو أبو زكريا يحيى بن عدي بن حميد بن زكريا المنطقي» إليه انتهت الرئاسة ومعرفة 
العلوم الحكمية في عصره . وكان ناسخاً نشيطاً » وله غير ما ذكر الژلف تفسيراً لکتاب طوبيقا 
ومقالة في النفس . إلا أن ألثيء المستحيل هو ما ادعاه المؤلف من أنه كان تلميذا لحنين » إذ إن 
الفرق بين وفاة الأول ووفاة الآخر تبلغ حوالي مالة عام ( توفي حنين عام ۲۲۳ ه وتوني یی 


عام ۳۹4 ه ) . ( الر جم ) 
(۲ قال أبن أبي أصيبعة إنه ولد ببنداد سنة ۳۷۱ وتوني فها سنة 44۸ . وهلا تاريخ عالت 
لما آورده المؤلف . ( اللرجم ) 
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العلوية وکتاب النفس . وفي حقل العلوم العقلية و احلقية كان لدم الیتافیزیقا 
والأخلاق إل نيقوماخوس والأخلاق الکبیر . والغریب في الأمر أن کتاب 
السياسة لم يكن ني عداد أورغانون أرسطو » إذ كان يحتل” مكانه كتاب 
النواميس والحمهورية لأفلاطون . وبالإضافة إلى هذا نسب الطلاب العرب 
كتاب العادن - الذي لا نعرف عنه شيثاً ‏ وكتاب الیل إلى أرسطو . 


ولقد بقي هذا الأورغانون المنطقي أساساً دائماً للثقافة الإنسانية يسير جب 
إلى جنب مع دراسة قواعد اللغة الخلة . وهذه القاعدة المنطقية الأساسية للثقافة 
تبدو آنها متأثرة باانظام القائم آنذالك بين السريان » رغم أن ما يجب تذکره 
هنا أن نظاماً شبیهاً ذا قد نشأ مستقلا" تماما في الاسكلائية اللاتينية » وذاك 
قبل أول اتصال ها بالکتاب العرب . وظل المنطق الأرسطي علماً تقليدياً 
ومقبولا” بشكل عام . وتركزت الخلافات الفلسفية والفقهية - والتطورات الي 
نتجت عنهما على أيدي الکتاب العرب في مسائل النفس وما وراء الطبيعة 
بصورة رئيسية . ولذلك فقد اهتموا بصورة بخاصة بالكتاب الثاني عشر من 
الميتافيز یقا » وبرسالته في النفس » ولا سيما الکتاب الثالث منها » وکا كنا قد 
آشرنا فيحينه : إن علم النفس الأرسطي قد تترجم على ضوء شروح الاسكندر 
الأفروديسي . وهكذا فقد نال صبغة إمية » متفوقة على الطبيعة » تبدو في 
أجى صورها ني التعاليم الأفلاطونية المحدثة . 


وكان أهم شيء ني هذا التطور الكامل للعقيدة الأفلاطونية المحدثة هو ما 
سمي « أثواوجيا أرسطو » الذي ظهر في العربية حوالي سنة ۸۲۲۹ والذي 
كان بي الواقع ختصراً للكتب الثلاثة ة الأخحيرة (5-4)هن تاسوعات 
أفلو طين . وقد قام بترجمته ابن ناعمة الحمصي . وانتشر هذا الکتاب انتشارا 
عظیماً وعرف عموماً على أنه كتاب أصيل لارسطو . وعکن أن يعتبر هذّا 
تزییفاً أدبي ؛ غير أن من المکن حقاً أن يكون أفاوطين قد اختلط عايهم 
آقلاطون الذي یظهر اسمه في العربية ( فلاطن ) . ويبدو حقاً أن هذا الاشکال 
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بعيه كان سببه بعض الکتاب الآخرين » وأن التر اجمة تقبلوا الاعتقاد الساثد 
الذي كان یعتقده جمیع شراح الأفلاطونية المحدثة والمعلقين عليها » والقائل 
أن تعاليم أفلاطون وأرسطو كانتا في الأساس شيئ واحداً » وأن هذا الاحتلاف 
الطفيف الظاهر عکن حله بسهولة » وبواسطة هذه « الأثولوجيا » أصبحت 
عقيدة الا فلاطونیین المحدثين مكتملة تماما . وانتشر هذا الذهب » منضماً إليه 
تعاليم الإسكندر الأفروديسي » بين العامة » فكان له أثر عظيم في فلسفة 
الإسلام في نواحي متعددة : إذ خلق على أيدي الفلاسفة أفلاطونية محدثة 
اسلامية انخذت شكلها النهالي على أيدي ابن سينا وابن رشد ؛ و ببذا كان لها 
تأثير قوي على الإسكلائية اللاتينية من ناحية » كما كان ها من ناحية آعری» 
تأثير في التصوف الإسلامي » ذ إنها كانت المسؤولة الأولى عن علم الإلميات 
النظري الذي تطور مع حركة التصوف . ولقد دخلت بعض الباديء النابعة 
من هذين المصدرين ‏ ولکن بشكل مفف- ني صلب علم الامیات الإسكلاثي 
عند أهل السنة . 


وأهم النقاط الرئيسية للعقيدة الأفلاطو نية المحدثة ‏ کا تبدو ني علم 
الإلميات الاسلامي - تکمن ني ١‏ العقل الفعال » ؛ وهو العقل الذي قال عنه 
الاسكندر الأفروديسي إنه فيض من الله » ثم « العقل الميولاني » في الإنسان » 
الذي لا ينشط إلا بواسطة العقل الفغال فقط ؛ وهذا من صلب عقيدة الاسکندر 
الأفروديسي . وهدف الإنسان هو التوصل إل الاتحاد أو «الاتصال » > 
فيصبح عقله بالتالي والعقل الفعال واحداً » على الرغم من أن طريقة بلوغ هذا 
الاتصال وطبيعته تختلفان في عقائد الفلاسفة والمتصوفين » كما سترى ذلك ي 
المكان المناسب . 


وتأتي العلوم الطبيعية بعد الفلسفة من حيث الاهمية من جملة ما ورثه العام 
العرني عن الللينية . غير أن هذه العلوم الي جاءت عن طريق الإسكندرية 
كانت تعاني من آفة خطيرة من جراء ما أضافته المدرسة: المصرية الأبخيرة على 
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تعاليم جالینوس وأبقراط الخالصة . ولقد كنا قد ذکرنا أن هذه الزیادات 
ذات طابع آشبه بالسحر ع ظهر ف التمائم وغيرها من النظريات المبنية على 
آو اعتصنف الا من السحر العتمدعل التعاطف الوجداني .Sympathetic Magic‏ 


أما القوة الدافعة القيقية فقد جاءت بشکل نالي من افللينية الي انتقلت 
إليهم . ولکن هذا التأثیر جاء عن طریق النساطرة مباشرة في الفلسفة » وعن 
طريق النساطرة ومدرسة الزرادشتيين ني جنديسابور في الطب . وجاء بعد 
ذلك بوقت طويل أثر الدرسة الوثنية في حران » الي كانت ذات امجاه 
افلاطولي حدث . وعنلما مر الحليفة العباسي الثاني المنصور - حران حين 
كان ي طريقه لحاربة الأمبراطور البيزنطي » تعجب كثيراً لدی رؤيته 
المظهر الغریب للأهالي الذين خرجوا للاقاته » فقد كانت شعورهم طويلة 
وثيابهم ضيقة . وعندما سأل الخليفة ما إذا كانوا نصارى أم يبودا أم زرادشتيين 
اجيب أن لیسوا شيئاً من هذه الطوائف . فسأل بعد ذلك إن كانوا أصحاب 
« کتاب» لأن أصحاب الکتب التزلة فقط هم الذين يمكن التسامح معهم في 
المالك الاسلامية - فأجيب على سؤاله هذا جواباً بدا فيه الر دد والغموض » 
حبى أن اللعليفة اقتنع في النهاية أنه اکتشف جماعة من الوثنيين - وكان الحال 
کذاك بي الواقع فأمرهم اعتناق أي دين من الأديان السماوية وذلك قبل 
عودته من احرب » والا" كان علیهم أن بتحملوا عقوبة الوت ۲۱ . فامتلأوا 
عتدئذ خوفاً وهلعاً ؛ واعتنق بعضهم الاسلام » كا اعتنق آخرون السيسية أو 
الزرادشتية . إلا" أن بعضهم أبى التنکر ممتقداته التقليدية ؛ وکان من الطبيعي 
أن مر هولاء ني أحرج الظروف : إذ کانسوا متحیرین كيف یتدبرون 
آوامر الخليفة . وأخيراً عرض علیهم أحد الفقهاء السلمین طريقة الخروج.من 


(۱) یقول فاير ۷۷۵12 .2 .1 إن المأمون هو الذي خبرهم بين الا سلا م أوأي دین‌آخرمن 
الأديان السماوية المباحة وبين القتل عن آخرهم » فزعموا آم من الصابثة ( راجم : دائرة 
المعارف الإسلامية » مادة حران ) . ) الثر جم ) 
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الأزق الذي هم فيه إن دفموا له لقاء ذلك أجراً مرتفعاً . وبعد دفع الأبجر 
نصحهم أن ید عوا آنهم من الصابئة » لأن الصابثة مذكورون في القرآن على 
أنهم آهل کتاب . غير أن أحداً منهم لم يكن يعرف من هم الصابثة . وعة 
فرقة تعرف « بالصابئون » أو « الصابئة » » ودينهم خليط عجيب من دين الدولة 
البابلية القديم والغنوصية المسيحية والزرادشتية » وهم يعيشون بالقرب من 
البصرة . ولقد كانوا حريصين دابا على اخفاء معتقداممم الدينية عن جميح 
الغرباء . ورغم أنهم الفرقة المذكورة في القرآن دون شلك تحت اسم الصابئين 
أو الصابئة » الا" أنه ليس باستطاعة أي انسان أن يبرهن على أن وثتيي حران لم 
يشملهم هذا الاسم . ولم يمر الحليفة ثانية بحران » ولكن الوثنيين الذن انخذوا 
اسم الصابئة ظلوا يستعملون هذا الاسم . أما الذين اعتتقوا المسيحية أو 
الزرادشتية فقد ارتدوا إلى معتقدهم القديم وخضعوا لاسمه الحديد » وأما الذين 
أعلنو | إسلامهم فكان عليهم أن يبقوا كذلك لأن عقوبة الموت كانت تنتظر 
المارقين من هذا الدين . 


أما أشهر « حرجي » مدرسة حران فكان ثابت بن قرّة ( التونی سنة ۸۲۸۹ ) 
وكان عالاً باليونانية والسريانية والعربية » وله الكثير من الكتب في المنطق 
والرياضيات والتنجيم والطب ؛ كا ألف كتباً في طقوس وعقائد الوثنية الي 
ظل مومناً بها . ولقد اقتفى خطاه ابنه أبو سعيد سنان » وحفيداه ابراهيم وابو 
الحسن ثابت » وابنا حفيديه اسحق وابو الفرج . ولقد اختص" هؤلاء جميعاً 
بالرياضيات والفلك . 


ويبدو أنه يتوجب عاينا أن نربط بين حران وجار بن حيان الذي هو شخصية 
تارشحية حقيقية » ولکن تار ها غير متعین اما + وان كان بظن أنه کان 
تلميذاً للأمير الأموي خالد الذي اشتهر باحاثه في الكيمياء. وكثير من‌الکتب في 
الكيمياء تحمل اسم جابر »ومن المحتمل أن قسماً كبيراً من هذه له أدلى حقيقي . 
ولقد أجرى م. برثلو ؤمامط<ه5 .26 في الخزء الثالث من كتابه « الكيمياء 
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في العصر الوسیط» 1893 Age, ars,‏ مورفم ai‏ فتسلطة La‏ تحلیلا" دقيقاً 
للكيميائيين العرب ۰ فاعتبر أن المادة بأكملها يمكن- أن تقسم إلى طبقتین : 
الأولى وتتعلق بترديد نتيجة استقصاءات الكيميائيين اليونان اللين عاشوا في 
الاسكندرية . والثانية » وتمثل الأبحاث الأصيلة ‏ رغم أنها مبنية على درأسات 
الاسكندرانيين ني الدرجة الأولى . ويعتبر برتلو أن هذه المادة الأصيلة بأكلها 
جاءت نتيجة لبادرة جابر الذي نال منزلة في الكيمياء نظير التز لة الي الها 
أرسطو في المنطق . ولقد: نشر برتلو في کتابه هذا ست رسائل ادعی آنبا 
الحابر » واعتبرها ممثلة لمادة الكيمياء العربية بأ كلها ؛ وأن المحققين الذين 
جاءوا بعده سازوا على نفس الطريق الذي شقه لهم هذا المحقق الأول . وظل 
تحويل العادن إلى ذهب هو الموضوع الأساسي الذي ظل قيد البنخث مدة 
طويلة . غير أن الكيمياء أصبحت فيما بعد. وثيقة الاتصال بالعمل الطبي » رغم 
أنها لم تخل" عن «وضوع تحویل المعادن إلى ذهب : وهذا هو الذي نغنيه عندما 
نتحدث عن الكيمياء #تصعطه1و . والموضوع الذي كان قيد البحث لدى 
طلاب الکیه‌یاء العرب لا يروق العام الحديث » رغم أن إمكانية تحويل المعادن 
إلى ذهب باتت غير مستحيلة كما ظهرت لكيماوبي القرن التاسع عشر . ويبدو 
في نفس الوقت واضحاً تماما أن الكيميائيين العرب كانوا محققبين أصيلين » 
رغم أنهم لم بدرکوا الوجه الصحیح من نتائج اختبار انیم الي أجروها . 

وتبدأ جميع النصوص الي نشرها برتلو بالتحذير على أن ما فيها يحب أن 
یبقی سريآ تمامآ » وغالباً ما تحتوي على عبارة تقول إن عملية أساسية قد حذفت 
كي لا يستطيع التلميذ ابحاهل إجراء التجارب بنجاح » حى لا يصبح انتاج 
الذهب بالحملة وسيلة لافساد ابحنس البشري.ولقد ادعى عاماء الكيمياء العزب 
الوصول بالفعل إلى معرفة طريقة نحويل العادن الخسيسة إلى ذهب » ولكن 
کتب التاریخ تتضمن العدید من الإشارابت الي تبیتن أن هذه الادعاءات كانت 
موضع انتقاد لاذع من قبل المفكرين المعاصرين لأولئك العلماء » كما أن 
الكثير ين جداً من الكتاب العرب قد اعتبروا الكيمياء - كا كانت تثفهم ني 


۱ 


ذلك الحين ‏ نجرد خداع . ولقد ذکر أكر من مرة أن الفیاسوف الفارايي 
كان يؤمن كاياً بإمكانية تحويل العادن الحسيسة إلى ذهب » کا کتب رسالة 
في كيفية صنع ذلك . ومع هذا فقد عاش ومات في فقر مدقع. هذا في حين 
أن ابن سينا الذي لم يكن يؤمن بالكيمياء قد عاش في محبوحة لا بأس 
بها » وكان باستطاعته الحصول على البروة لو كان راغباً في ذلك . 


ولقد ترجمت رسائل عدة حابر إلى اللاتينية خلال العصور الوسطى » 
حيث يظهر اسمه :وده . ركان له تأثير عظيم في تكوين مدرسة للكيمياء ي 
الغرب . ولم تمض فترة طويلة على ذلك حى ظهر الكثير من أعمال الكيمياء 
الأصيلة في أوروبا الغربية » ونشر قسم معتبر منها على أنه بابر » ولكنها 
كلها كانت مزيفة . ونتيجة لهذا أصبحت شخصية جابر ذات صفة أسطورية 
( ميثولوجية ) . ولقد جرت محاولات مع العبارات المختلفة والمتناقضة عن 
حياته ووفاته » وعن البلد والقرن الذي عاش فیهما » إذ ام افتر ضوا أنه 
كان ثمة أشخاص عدة يحماون هذا الاسم . ولکن الحقيقة تبدو على أنه احتل 
مرکزاً ذا أهمية عظمى كؤلف ي الكيمياء . ولكن الأجيال اللاحقة نسيت 
إليه عدداً من الأعمال المشكوك ني صحتها . ويعتبر برتلو أن أفضل الأخبار 
هي ما كان يربطه منها بحران في القسم الأول من القرن الثاني امجري . 

لقد أعادت الكيمياء العربية ثانية أكثر أعمال كيميائيي الاسکندرية من 
الاغريق . ولكن من المحتمل أنه كان فيهم عنصر مصري علي . ويعتبر ج. 
رسكا Smaragdina, 1926 J. Ruska‏ واتطج» أن مادةالكيمياءقد انتقلت 
إلى العرب عن طريق الأقباط . ولكن الحقيقة لم تكن كذلك ؛ إذ إن التصوص 
القبطية تبيّن آنا ترجمت عن أصول عربية . 


۱۷ 


لقصل اتخاس 
المعتاة 


عندما عرف العام الاسلامي الفلسفة الارسطية تاقاها کا یتلقی الوحي المؤيد 
للقرآن تقريباً . ولم تكن هذه الفلسفة في ذلك این مفهومة تماما » كنا أن وجوه 
لحلاف بينها وبين الفقه الاسلامي ۸ تكن واضحة . وهكذا كان القرآن 
وأرسطو بقرآن سويّة » كما كانا بعتبر ان متكاملين.وكان لا بد تيعاً لهذا 
من أن تبدأ نتائج » بل ومناهج الفلسفة اليونانية تعمل في خلق أثر تحليلي قوي 
في العقائد السلفية . 

ولقد أشار القريزي إلى أي حد بلغ المعتزلة في تهافتهم على كتب الفلسفة . 
وليس من شك ني أن عقبات جديدة قد بدأت تظهر بوضوح بالإضافة إلى 
المسألتين العظيمتين اللتين كانتا ظاهرتين في مطلع القرن الثاني » وهما قدم 
القرآن وحرية الإرادة . وكانت الصعوبات الحديدةتتعلق بنوع حاص بصفات الله » 
ثم بوعد الق رآن‌الصاین برؤية الله. أما مسألة صفات الله فهي‌موازية إلمحد بعيد 
المسألة الأولى التعلقة بقدم القرآن ؛ وهي تبدو في الحقيقة أنها توسيع لها . 
ولقد ناقش المسيحيون الذين تثقفوا بمناهج الفلسفة اليوثانية هذه المسألة الي 
انغذت على أيديهم شكل السؤال التالي : كم هي » وما هي الصفات الي 
تلام وحدة الله ؟ فإذا كان علم الله سواء عبر عنه القرآن أم لم يعبر 


۱۹ 


أزليا » فهذا يعنى أن ثمة شيئاً يتصف به الله » وهو بالتالي شي ء غير الله ومساور 
له في القدم وليس لوقا له . وهكذا لا يمكن القول إن الله واحد وأنه علة 
جمیع الاشیاء الحارجة عنه » إذ إن تلك الصفة الأزلية كانت دائماً موجودة 
جنباً إلى جتب مع الله . وبناء على هذا أعان واصل بن عطاء بأن کل من يداعي 
بوجود صفة أزلية مع الله فقد أقر بوجود إهين . وهذا ينطرق تماما على جميع 
الصفات کالعدل والرجمة وغیر ذلك » وجمیع القولات » وجمیع ما عکن 
أن يعزى إلى الله کصفات ۰ هي ما مخلوقة لله » ومن ثم تکون صفات غير 
ذاتية ؛ أو آزلية » فتکون بالتالي أشياء خارجية مساوية لله . 

ويبدأ الیل الثاني من المعتزلة ‏ جيل آولك الذين آظهروا معرفة مباشرة 
بالفلسفة اليونانية - مع آي هذيل العلاف البصري ١‏ المعو سنة ۸۲۲۹) والذي 
عاش في این الذي بدأت فيه الفلسفة اليونائية درس حماس شديد ؤيساتم 
بها دون تساؤل . ویثبت الءلاف صفات الله ویعتیرها أزلية : ولكنه بابلا 
على نفس النمط الذي سار عليه السیحیون في معاحتهم للأقانيم القدسة » آو 
بكلمة أخرى » إنه يعتبر ها غير خارجة عن الله » بل حوال أو وجوه للذات 
الإهية . فهو يعتبر إرادة الله مثلا" على نها حال من أحوال العلم » أي أن إرادة 
الله لما هو خير معناه قولنا إن الله بعلم أنه شير . وعلینا أن مير في تناول 
هذا الخيل من المعتزلة للارادة ‏ بين (أ) ما يوجد في مكان» كالقوانين الأخلاقية 
في أوامر الله للناس » إذ إنه لا عکن أن یکون.عة إرادة ضد السرقة ما لم يكن 
هناك خلق لأشياء بمكن أن تسرق » فتكون الإرادة في حال کهذه موجوذة 
في زمان وغلوقة » لأنها تتعلق بأشياء مخلوقة » ( ب ) وبين ما لا يوجد في 
زهان ولا يتعلق بأشياء تشير إليها الإرادة » أي كإرادة الله في اللحلق قبل أن 
تكون الأشياء الي يسراد خلقها موجودة . أما بالنسبة 'للإنسان فإن مشيئته 
الداخلية حرة » ولكن أفعاله اللحارجية غير حرة » إذ إن القوى اار جية ي 
البدن أو خارجه تقيّدها أحيانا ؛ كا أن المشيثة الداخلية تقيدها أحياناً أخرى . 
ويتحدث أرسطو عن الكون على أنه موجود منذ الأزل » في حين يشير القرآن 


۱۱۰ 


إلى خلقه ؛ وهذان القولان متتاقضان فعلینا إذن أن نفترض أن الکون كان 
موجوداً منذ القدم » ولکن في همود وجمود تامین ؛ أي أنه كان بالقوة 
والامکان ول يكن بالفعل » أي غير «تصف بأية صفة من صفات القولات 
المنطقية الي هي بالنسبة لنا الاصطلاحات الوحيدة للوجود . وهكذا یصبح 
الحلق يعني أن الله بعث الحركة » بحيث أن هذه الأشياء أصبحت موجودة في 
الزمان والمكان . والكون إنما ينتهي حين یمود أدراجه الأول إلى حالة الهمود 
المطلق الذي كان فيه في البداية . أما البشر فيستطيعون التمييز بين الخير والشر 
على ضوء العقل » إذ إن الخير والشر صفات موضوعية عکن أن یز حیث 
أن معرفتنا لهذا الاختلاف بينهما لا تعتمد على الوحي الإلي . واکن ليس 
باستطاعة أي إنسان معرفة أي شيء عن الله إلا عن طريق الوحي الذي لم ينزل 
إلا من أجل هذا الغرض بصوزة رئيسية . 

أما ثاني قادة المعتزلة فهو ابراهيم بن سيار النظام ( المتوق سنة ۲۳۱ه) 
والذي كان تلميذاً متخصصاً بالفلاسفة اليونان وكاتباً موسوعياً ؛ وهو ني هذا 
كان مثالا" للفلاسفة العرب الأولين الذين كان همهم تطبيق العلوم اليونانية في 
تفسير الحياة والطبيعة عموماً . ولقد دی هذا المدف إلى جميع معاومات 
موسوعية لا إنشاء در اسات أصيلة في أي حقل من حقول العرفة . وكان 
المعتزلة قد توصلوا إلى أن الحير والشر عثلان وجودين موضوعيين » وأن الله » 
عمرفته للخير ؛ لا يريد الذي هو عكسه . وتدرج النظام ببذا الرأي الأخير 
مؤكداً أن الله لا بستطیع فعل أي شيء للخلق باستثناء ما هو خير لحم وعادل 
بذاته . ولقد نشأ اعنراض على هذا وهو أن أفعال الله ذائها تصيح في هذه 
الحالة حتمة وليست حرة . وأجاب النظام بأنه يعرف ببذه الحتمية لا بالفعل » 
وإنما بالقوة » لأن الله تقيّده ذاته . وحاول النظام أن يبعث العقيدة القديمة 
القائلة بأن للنفس صورة ابلسم > کا سبق أن أكد ذلك آرسطو » إلا" أنه 
أساء فهم الاصطلاح الستعمل فأظهر النفس وكأن شا شکلا كشكل الجسم . 
وهذا يعني آن النفس نوع لطيف من الادة تتخلل البدن بأ كله بنفس الطريقة 


۱۱۱ 


الي تتخلل فیها الزبدة "لیب »> أو كا يتخال الزیت السمسم : إذ إن النفس 
والبدن متساویان بالکم ومتداثلان بالکیف . آما حرية الارادة فشيء حاص 
بالله والانسان » وأما ساثر اللحلق فعرضة للضرورة . فالله نلق جمیع الاشیاء 
منذ الأزل البعید وآبقاها في حالة من الامکان بحيث يمكن القول ما كانت 
و موجودة بالقوة ) »> ثم آخحرجها إلى حيز الوجود الفعلي في فترات متتابعة . 


ويل النظام الامام المعتزلي العظيم بشر بن المعتمر (المتوش حوالي سنة 
۷۰ والذي نيد لديه عاو لة أكثر دقة ني تطبيق التفكير الفلسفي على حاجات 
الإسلام العملية . ففي مسألة حرية الارادة نجده :دحل مباشرة في مسألة تدخل 
الوثرات الخاررجية في الحد من حرية الإرادة > وبالتالي إنقاص المسؤولية . 
فالاطنال لا عکن آن ادوا ٤‏ العذاب لام ليسوا مکلفین ولام ل 
عارسوا حرية الارادة . أما الکافرون فیحکم علیهم بالعذاب على کل حال » 
لأنه كان من المکن لهم معرفة وجود اله بالضرورة » واحد لیس غير > 
باستهدامهم بضوء العقل » وذلك رغم عدم وصول الوحي إليهم . وی معابحة 
ال رکات وقیمها الأخلاقية علینا أن لا نعتبر فاعلا" وفعلا فقط » بل ساسلة 
طويلة ينتقل الفعل فيها من إحدى الحلقات إلى الي تلیها » يحيث يصبح کل 
من الأفعال التوسطة علّة للفعل الذي يليه . وهذا الاتصال التسلسلي يدعى 
AS‏ 


ويصف لنا معمر بن عبتّاد السلمي ( المتوق عام ۰ )الله على أنه حالق 
المواهر لا الأعراض »ء أي أنه علق نوعاً من المادة الكلية المشتركة بين كافة 
الأشياء الموجودة . وإلى هذه الادة أو الميولى تضاف الأعراض الي ينتج 


(۱) كثرت آراء المعتزلة وتعريفاتهم للأفمال المتولدة . ولمل أفضل هذه التمریفات قول 
الإسكاني المستزلي المشهور الذي يرى أن كل فعل يتهيأ وقوعه على اللطأ دون قصد أو تعمد فهو 
الفعل المتولد » وأن الأفعال الي لاتتهيأ الا بقصد أو تعمد» وتحتاج يكل جزء منها إلى عزم ورادة 
متجددين جب |خراجها عن حد التولد . ( امرجم ) 


۱۹۲ 


بعضها عن القوة الکامنة في الميولى الخلوقة » وبعضها الاخر عن الارادة الحرة 
من جانت الخلوقات . وهکذا يحعل معمر صفات الله سلبية تماما متبعاً 
بذاك ما قاله شراح أرسطو من الأفلاطونيين الحدئین - وهذا ما يجعل الله 
غير معروف من. قبل الانسان . آما بالنسبة للحكمة أو العلم » فان العلوم يحب 
أن يكون اما من ذات اللهءأو خارجاً عنها . فإذا كان الله هو العالم والمعلوم 
أضحى لدينا تمييزاً بين الذات العالمة والذات المعلومة مما یعیی وجود الهين » 
وهذا مغاير للوحدة الإهية . آما إذا كان الله هو العلم الذي يعلم شيا حارج 
عن ذاته » فإن ذلك العلم يعتدد على الشي ء الحارجي المعلوم ؛ وهذا مجعل الله 
غير مطلق » بل معتمداً إلى حد ما على أشياء خارجة عن ذاته . ؤلذلك فإن 
صفات الله لا يمكن أن تكون إيحابية كتلك الي للإنسان » وإنما هي عكس 
الصفات الإنسانية الفتقرة إلى غيرها . ولیس باستطاعتنا إلا أن نقول إنه غير 
متناه ۰ ؛ ونعي بذلك أنه غير متعیتن بمكان ۳ و أزلي غير محدود بزمانل ۾ أو 
ما شابه ذلك من العبارات السلبية للصفات الي يمكن أن تسند للانسان . والاتجاه 
الرئيسي يسي لتعاليم معمر هو وحدة الوجود Pantheism‏ بشكل واضح . 
ومرد" هذا هو التطور المنظقي للاتجاه الذي لازم المذهب الأفلاظوني المحدث 
الذي كان الفکر العربي آنذاك في طور تشبعه به . هذا من ناحية » ومن ناحية 
آخحری کان بسیب ا الشرقية ية الي بدأت آنذاك تظهر ف الإسلام . 

ولقد تطور رأي معمر ني وحدة الوجود على يد ثمامة بن الأشرس ( التوق 
سنة ۸۲۱۳) والذي كان يرى الکون على أنه ماوق لله حتا؛ إلا" أنه مخلوق 
طبقاً.لقانون الطبيعة بحيث يصبح بالتالي تعبيراً عن قوة كامنة في الله وليس نانج 
عن الإرادة . وينيذ ثمامة كلياً محاولة العلاف في التوفيق بين العقيدة الأرسطية 
في قدم المادة وبين تعاليم القرآن » ويعلن بكل صراحة أن الكون قديم كالله. 
وكانت هذه بلاشك الكلمة الأخيرة.في مذهب وحدة الوجود الإسلامية 
.Islamic Panthelam‏ إلا" أن التطور الذي الحقها فيما بعد كان بسيب 
عقائد غلاة الشيعة والمتصوفين . 


1۱۳ الفکر العريي ( ۸) 


ونعود إلى النظام » زعیم العتزلة العظیم في عصرها الوسیط » لرى تعالیمه 
تستمر على أيدي تلامیذه من آمثال أحمد بن حابط وفضل‌الدبي وعمرو ابن 
بحر الحاحظ . ولقد جزم العتز لة جمیعاً من الناحية الكلامية بأن النجاة 
السرمدية هي للمسلمين الأخيار فقط ؛ ووافق آکبر هم على أن المشركين 
سيخلدون في العذاب . لا" أن ثمة خلافات في وجهات النظر كانت موجودة : 
وهي تتعلق بالذين كانوا مؤمنين ولكنهم قضوا وم یکفروا عن خطاياهم . 
و لقد أحذ القسم الأكبر من المعتزلة بالنظرة الساهلة القائلة بأن هؤلاء سيثابون» 
وذلك .على النقیض من النظرة التشددة الي حبت السلمین الأخيار رحدهم 
بالنعيم القیم » وهي نظرة الومنین التزمتین في العصر الاموي . ولقد أدحل 
التلمیذان الأولان من تلامیذ النظام ا لمذ کورین آثفاً نظرية جديدة غريبة بالرة 
عن الاسلام السلفي . رغم أنها مقرولة عند بعض فرق الشيعة . وهده النظرية 
تقول إن الذين لیسوا صالحين أو طالحين قطعاً یدشلون بالتقمص إلى أجساد 
آخری كي يستحقوا ني النهاية النجاة أو العذاب . ونلتقي مع هلين المفكرين 
عسألة ری بدأت تظهر آنذاك ي الإسلام وهي عقيدة « الرؤية السعيدة » . 
( أي رژية السعداء لله يوم لقيامة ) . كان السلمون یتوقعون رؤية الله باعتبار ها 
خير ثواب یتمتع به الومنون ني ابلمنة ؛ الا" أن تناول صفات الله اجه بالتحدید 
ضد جمیع آراء التشبیه العبر عنها في القرآن ۰ ما أصبح من العسير معه تأویل 
ما تعنيه رؤية الله . ولقد أنكر آحمد وفضل - في معابلتهما لهذا الوضوع ب 
إمكان أو استطاعة الناس رؤية الله؛فالرؤية السعيدة عکن أن تعي في أقصى 
سعانيها مواجهة السعداء للعقل الفعال الذي هو فيض من العلة الأولى . والرؤية 
في اتصال كهذا يجب أن تعيي بالتأكيد شيئاً متلفاً عما نفهمه نحن على أنه 
رؤية . 

أمأ عمرو بن بحر الحاحظ » ثالث تلاميذ النظام المد کورین سابقاً م فيمكن 
أن.يعتبر آخر معتز لة الطبقة الوسطى . وكان كاتباً موسوعياً » حسب مط ذلك 
العصر ؛ فكتب ني الأدب والدين والمنطق والفلسفة وابلسخرافية والتاريخ الطبيعي 
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ومواضيع أخرى ( راجح السعودي ج ۸ ص ۳۳ وما بعدها ) . ولد أعطى 
الحاحظ حرية الإرادة معنى -جديدا نوعاً ما » إذ إنه اعتبرها جرد حال من 
أحوال العرفة الي هي بالتالي من أعراض العلم . وهو یعرف الفعل الإرادي 
بأنه الفعل المعروف من مسیبته » آما الذين "شکنم عليهم بنار جهم فلا يخلدون 
في العذاب فيها » وإنما يتغيّرون بتطهيرها لهم .. وأما كلمة « مسلم » فيجب 
أن تشنل كل من يمن .بأن ليس لله صورة أو .جسم » إذ إن إضفاء. الميئة 
الانسانية على الله أهم ممیز آساسي للوئي . کا يؤمن أنضا بأن الله عادل لا 
يريد الشر > وأن مدا بيه . ویعتبر الحاحظ الادة قديمة » آما الأعراض 
فمخلوقة ومتغيرة . 

وها نحن الآن قد وصلنا إلى المرحلة الثالثة من تاريخ المعتزلة » وهي مرحلة 
انحطاطها وزواها . ففي خلال هذه الرحلة الأخيرة انقسمت إلى مدرستين : 
مدرسة البصرة الي اه هتمت بصورة رئيسية بصفات الله » ومدرسة بغداد الي 
شغلت أكثر ما شغلت بالاعحاث الفلسفية الجردة الداثرة على معی الشيء 
الوجود . 


و لقب اتخذت أعاث البصرة شکلها النهائي ني الحدل الذي قام بين اللجباني 
(المتوفى عام ۳۰۳ه) وابنه أي هاشم ( التو عام ۳۲۱ه) . وكان الأخير يقول 
إن صفات الله أحوال للوجود » ونحن نعلم الموهر من خلال هذه الأحوال 
أو الظروف المختلفة الا" أن هذه ليست اعتبارات ء كا أنه لا يمكن تصورها 
بدون الجوهر > ورغم أنها مميزة عنه إلا أنها لا توجد منفردة بنفسها . ولقد 
عارض ابوه هذا لاعتقاده أن هذه الصفات الذاتية لاتعكس أي مفهوم . إلا" أنه 
كان قد جرى التأكيد على أن الصفات ليست كيفيات أو اعتبارات بحيث 
تتضمن ذاتاً أو فاعله" » بل هي .متحدة بالجوهر اتحاداً ليس له انفصام . 

ولقد استتمسك السلمون ولا يزالون ‏ على العکس من هذه الاراء جمیعات 
بالرأي.القائل إن لله صفات حقيقية . اما هولاء الذين يؤكدون هذه الصفات 
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ویناهضون آراء المعتزلة فهم یعرفون عادة باسم الصفاتية. » الذين بقولون .: 
ما أن الله ليس شبيها لابشر » فكذلك الصفات المنسوبة اليه في القرآن ليست 
نفس الضفات الي تحمل نفس الأسماء » واي تعزى للبشر » كا أنه من 
الستحیل علينا معرفة الدلالة القيقية للصفات المنسوبة لله . 

أما حركة الإرتداد الكبرى عن آراء المعتزلة فقد ظهرت في شخص أي 
عبدالله بن کرام «التوفی عام 765 ه) وأتباعه الذين کانوا یعرفون باسم 
الكراميّة ؛ إذ عاد هؤلاء إلى فكرة التجسيد البدائي لله . وقالوا إن الله ليس له 
نفس صفات الإنسان فقط ء بل إنه في الحقيقة مجلس على عرش » الخ ... 
مفسرين جمیع الابات الواردة في القرآن تفسيراً حرفباً بسيطاً . 

أما مدرسة بغداد فقد اهتمت بصورة رئيسية بالمسألة الميتافيزيقية التعلقة 
بماهية الثيء . وكان أن قيل إن كلمة «شيء» تعني فكرة يمكن أن تعرّف 
ون پفصح عنها باستعمال اصطلاح نموي معين . وهذا لا يعني أن الشيء 
موجود بالضرورة » إذ إن الوجود صفة تضاف إلى الحوهر : و ببذه الاضافة 
يصبح ابلوهر « موجوداً) 3 وبدونبا يكون «معدوماً ) > وان بقیت له الادة 
والعرض . وهكذا يتم الخلق لله باضافة صفة الوجود فقط . 

وتظهر آراء المعتزلة كلها تأثير الفلسفة اليونانية في تطبيقها على عأم الإهيات 
الاسلامي . إل أن هذا التأثير كان غير مباشر في معظمه . وکانت آراء أرسطو 
الي انتقلت إلى السلمین خلال وسط مسيحي سرياني - قد أبرزت السائل 
الي عابلها في أزمنة سابقة وكانت هذه المسائل في معظمها غير مفهومة فهمً 
صدبحاً » بل وكانت عحرّفة إلى حد ما » وذلك يسبب المحدل الفلسفي المسيحي 
في بعض نواح تفصيلية معينة . ولقد دفعت هذه الاراء محادلات العتزلة في 
ثلاثة اتجاهات للتطور . وبادیء ذي بدء نجد « الفلاسفة » . ومفهو م هذه الکلمة 
عند الكتاب العرب يعني أوائك التلاميذ والشراح الذين بنوا أعمالهم على 
التصوص اليونانية بصورة مباشرة » أو على الترجمات المتأخرة النقحة ها على 
الأقل . وانخذ التساژل الفلسفي على أيديهم اتماهاً مختلفاً نوعاً ما » إذ بدأوا 
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يفهمون » وبصورة أفضل » حقيقة معی تعاليم أرسطو . وفي الحل الثاني 
نلقی أصحاب الکلام كالأشعري والغزالي وغير هما . وهلا الاتجاه يمثل علم 
الكلام الإسلامي . وكان علماء الكلام جهدون » وبوعي تام » للتوفيق بين 
الفلسفة والدين الاسلامي . ولقد وصل تراث العترلة القديم إلى نباية الطاف 
في زمن الأشعري : فالناس الذين شعروا بإلحاح المسائل الفلسفية ما أنهم تبنوا 
الإسكلائية السنية » كا هي عند الأشعري ومن جاء بعده » أو أنبم اقتفوا 
آثار الفلاسفة فانحرفوا كايا عن معتقدات الإسلام التقليدية . وكان الانجاه 
الثالث والأخير ممثلا" في حركة التصوف الى نلقى فيها عناصر الأفلاطونية 
المحدثة مختلطة بعناصر أخرى شرقية من هندية وفارسية . ولقد انتهى المعتزلة 
الحقيقيون ي القرن الرابع امجري . 
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الفصل السادس 
الغلا سفة المشرقيون 


عرفت الفلسفة الأرسطية لأول مرة ف العالم الاسلامي عن طریق البرجمات 
والشروح السريانية . وم تنفك هذه الشروح المستعملة بين جهاعة السريان عن 
ضبط خط سير الفکر العربي . وبدأت فلسفة آرسطو تفهم بصورة أفضل منذ 
زمن المأمون > إذ إن الترجمات بدأت تنقل بصورة مباشرة عن اليونانية » 
فأدی هذا إلى تفهم أكثر دقة لتعاليمه » وذلك على الرغم من استمرار 
كم الآراء المبغوثة في الشروحات المتناقلة بين السريان بشكل واسع . وأطلق 
العرب اسم فیلسوف ( وجمعه فلاسفة  )‏ وهي ترجمة حرفية للكلمة اليونانية 
« فيلوسوفوس »على الذين بتوا دراسانهم‌عل‌التصو ص اليونانية »سواء أكانوا 
متر جمين أم طلاب فلسفة»أم كانوا طلاباً للذين يستعملون النصوص اليونانية» 
وهذه الكلمة تطلق لتعي نسقاً معينا من الدارسين العرب الذين منضوا 
في القرن الثالث للهجرة وانتهوا ي القرن السابع > والذين كان منشؤهم 
نتييجة الدراسة الدقيقة .جد لأرسطو والبنية على فحص النص اليوناني وتعالیم 
الشراح والمعلقين اليونان الذين كانت أعمالهم منتشرة في سوريا . وتطلا 
كلمة « فلاسفة » على هؤلاء وكأنهم يشكلون فرقة أو مدوسة معينة للفكر . أنا 
.البعض الآآخر من طلاب الفلسفة فیسمون « الحكماء » أو ١‏ «الناظرین ‏ . 
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ویشکل هؤلاء الفلاسفة أهم جماعة على الاطلاق في تاريخ الثقافة الإسلامية 
إذ إنهم هم الذين كانوا مسؤولين إلى حد بعيد عن إيقاظ الدراسات الأرسطية 
في العالم السيحي اللاتيي » كا میم هم الذين طوّروا الثراث الأرسطي الذي 
تاقّاه السلمون من الجماعة السريانية بالتصحيح وبمراجعة محتواه بالدراسة 
الباشرة للنص اليوناني » ثم بكتابة خخلاصاتهم على هدى من شرح الشراح 
الأفلاطوئيين المحاثين . 

وأول هذا النسق من الفلاسفة هو يعقوب بن اسحق الكندي ر المتوي حوالي 
سنة 6۸۷۳-۵۲۷۰ ) > والذي بدأ معتزلياً ee‏ بمسائل الامیات الي كان 
بناقشها آفراد هذه الدرسة الفكرية > إلا" أنه كان ذا رغبة جامحة لاختبار 
وقحص «ذه السائل بدقة أكثر » فاستعمل الأرجمات المأخوذة مباشرة عن 
اليونانية والي كانت حديثة الظهور آنذاك . وببذه الطريقة أصبح له مذهب 
أدق يؤمن به . وبذلك شق" الطريق لدراسة أرسطو بأسلوب أكثر دقة وتقدماً 
من آي ثيء كان بأمل به إنسان حتى ذلك الحين . ونتيجة لهذا أثار تلاميه 
ومن جاء بعدهم مسائل جديدة » وتوقفوا عن حص رأنفسهم بمشاكل المعتزلة . 
وکان الكندي إمامهم الفكري في هذه الساژلات الي جعلها ممکنة طریقته 
واستخدامه للنص اليوناني . وإنها حقيقة غريبة أن يكون الكندي » آبو الفلسفة 
العربية وأحد قادة الفکر العربي القلائل » عربياً صليبة » ذلك أن معظم علماء 
وفلاسفة العالم الاسلامي ذوو دماء فارسية أو تركية أو بربرية » إلا أن الكندي 
كان متخدراً من ملوك كندة الیمنیین راجغ تاريخ سلالته التقول عن تاريخ 
العکماء في اساشية ۲۲ من ترجمة دي سلان لابن خلکان .> انجاد الأول ص 
وه" ) . أما ما يعرف عن حياة الكندي فقليل » سوى أن والده كان'والياً 
على الكوفة » وأنه تلقّی العلم في بغداد ‏ ولكن شيوخه مجهولون- وكان 
أثيرآ جد عند الخليفة المعتصم (1718--177ه) . آما تدررّبه وأدواته فكانث 
تنحصر في ععرقته لليونانية التي استخدمها في ترجمة «ميتافيزية' .» آرسطو 
وجغرافية نطليموس + كا أنه نقح ترجمة عربية لإقليدس . وبالاضافة إلى 
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هذا. صلع الكندي متصرات لكتاني أرسطو « الشعر » و «العبارة» وکتاب 
و إساغومجي » لمر فربوس »> كا کتب شروحات على « البرهان » و « الغالط » 
و «المقولات » لأرسطو » وكذلك كتاب «الدفاع » المشكوك في صحة نسبته 
إليه > ثم کتاب « الاجسطي » لبطليموس وكتاب « الإستقصات » لأقليدس ؛ 
هذا بالإضافة إلى رسائل آلنها ».والى منها « مقالة ني العقل » » ومقالة أحزى 
في «اواهر اللحمسة » » وهنا آهم ما پذکر له . 

واقد اقتنع الكندي بأصالة « أثولوجيا أرسطو » الي وضعها قيد التداول 
ناعمة اخمصي ۷ بل وأكثر من هذا ما قيل من أنه راجع الترجمة العربية . 
آما هذه الأثولوجيا فهي ملخص الکتب الثلائة الأخيز ة من تاسوعات أفاوطين؛ 
ویظهر أن الكندي قابل الأثولوجيا بالنص الأصلي لتاسوعات » فصحح 
مصطلحانها والمعى العام بالسبة للأصل » والظادر أنه فعل هذا دون أن یتأتی 
لديه أدنى شك من أن هذا ليس عملا أصيلا” لأرسطو . ولم تكن الأثولوجيا 
قيد التداول :في العالم الإسلامي قبل الكندي بزمن طويل » ولكن المؤكد أن 
استعمال الكندي لما كان السبب الرئيسي لما لاقته دن أهمية فینا بعد . فموافقة 
الكندي عليها لم يجعلها تتبوأ مکاناً مهماً في مذهب أرسطو فحسب » بل جعاها 
نواة تعاليمه أيضاً . هذا بالإضافة إلى التطور الذي لاقته على أيدي جماعة 
الفلاسفة برمتهم » مؤكدين الإتجاهات المثبتة في شرح الإسكندر الأفرودنسي . 
ويظهر تأثير الأثولوجيا والاسکندر أكثر ما يظهر في رسالة الكتدي «مقالة 
تي العقل » المبنية على عقيدة قوى النفس كا هي ٠وصوفة‏ في كتاب ١‏ للنفس » 
لأرسطو . ويصف الكندي » في ءعرض تناوله هذه الغقيدة كا عرضها 
الأفلاطونيون المحدثون » قوى أو درجات الإدراك ني النفس على آنا أربع ۰ 
إل أن واحدة هنها تدخل من حارج وهي مستقلة تي النفس . آما الثلاثة الي 
مر ذکرها فواحدة منها عبوءة أو كامنة » وذلك مثل معرفة هن الكتابة. الکامن 


(۱) الصحيح هو ابن ناعمة وليس ناعمة کا آورد المؤلف أسمه . 
( امرجم ) 
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في عقل من یتعلم كيف یکنب . وأما الثانية فهي الفاعلة > وهذه تظهر حين 
يستدجي الكاتب «ن.هذه الحالة الكاءنة معرفة الكتابة الي يريد كي یضعها يد 
الاستعمال . والثالثة هي درجة الذكاء الي تتضمنها في الواقع عملية الكتابة 
حيث المعرفة ‏ وقد أحييت فأصبحت فاعلة - توجنه وتسیتر العمل . أما القوة 
الخار-جية فهي العقل الفعال الذي يصدر عن الله بطريق الفيض » والذي .هوس 
رغم تأثيره في قوى البدن ‏ مستقل عنه » كا أن معرفته ليست مبنية على 
الإدراكات الخاصلة عن طريق الحواس . 

إنه لمن العبث التأكيد بأن تاريخ الفلسفة العربية يظهر افتقار العقل السامي 
إل الأصالة لسبب وحيد هو أنه لم أت بعد الكندي أي من فلاسفة الدرجة 
الأولى من أصل عرني 3 وقليل جداً من هؤلاء من عکن وصفه بأنه سامي 1 
بل إنه لمن الأصوب القول إن فلاسفة اليونان كانوا يقفون وحدهم ‏ حى 
العصر الحديث تقریبا- في ماولتهم فعل شيء يمكن أن يوصف بأنه دراسة 
نفسية علمية . وإلى حين تطبيق طرائق ومواد العلم الطبيعي الحديث ني آحاث 
علم النفس كان هناك تقدم بطيء- إن كان ثمة تقدم ني نظريات علم 
الئفس الي جاء بها البحاث القدماء من الیونان . وكانت نقطة الاختلوف 
الوحيدة في الدارس المتأخرة هي في اختيار الوجه التفصيلي من البحث القديم 
كنقطة انطلاق في متابعة البحث . وهنا تكمن أهمية الكندي العظمى : فقد 
كان هو الذي اختار وبين نقطة الانطلاق الي بدأ منها جمیع الفلاسفة العربيين 
فيما بعد » کا أنه هو الذي انتقي المادة الي تابع حراستها جميع من جاء بعده » 
وكانت القاعدة التفصيلية الي اختارها هي كتاب النفس لأرسطو بشرح 
الإسكندر الأفروديسي . ولقد سبق هذا الكتاب أن افتاره الفلاسفة السريان » 
غير مهم لم يوض-وا مضمونه هن جمیع الأوجه . ويبدو من المؤكد أن دراسة 
الكندي قد تأثرت إلى حد كبير بأثولوجيا أرسطو » وهذا الأثر لاقى أء: 
تقدير عند الدارسين المسلمين . ولكن علاقة الإسكندر الأفروديسي بأفلوطين 
الذي ظهرت تعاليمه قي الأثولوجيا جعلت تعاليم الأفرو دسي نحوي جمیع 
مبادىء الأفلاطؤنية المحدثة » في حين يبن لنا أفلو طين كيفية عمل نظام 
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الأفلاطونية المحدثة برمته . وحين عرض هذا النظام لأول مرة في العربية بدا 
أنه متوافق تماما مع تعاليم القرآن » بل وأكثر من هذا بدا أله مكمّل ها : 
فالانسان يشارك المخلوقات الأدنى منه بالتفس الحيوانية » ولكن مضافاً إليها 
نفساً أو روحاً ناطقة دخلت فيه من لدن الله توأءوهذه خالدة لأا غير معتمدة 
على ابلسم . أما احلاصات الي ,عکن أن تبدو غير متفقة مع تعاليم الوحي فلم 
يكن قد توصل إليها أحد بعد . 

وليست لنا هنا أية حاجة لن نعرج على تعاليم الكندي المنطقية الي قوّمت 
الدراسة العربية لمنطق أرسطو ودفعتها إلى الأمام ؛ فهذه التعاليم -والق 
يقال - لم تكن محض نتاج عرضي » إذ إن المنطق لم يقم بالدور المهم في العلوم 
العربية كالذي قام به في العلوم السريانية ؛ ذلك أن المنطق عند السريان كان 
القاعدة الجميع ما يمكن أن نعتبره علوماً إنسانية . أما في العربية فقد احتات هذه 
المكانة دراسة البحو الي تطورت في انجامات جديدة ومستقلة إلى حد ما » 
رغم أنها قد تأثرت بدراسة المنطق ني الأعصر التأحرة . وظل منطق أرسطو 
محتل المرتبة الثانية » بعد البحو » كقاعدة للعلوم الإنسانية طيلة إدعاء العام 
الإسلامي بأنه المحتضن والحامي للدراسات الفلسفية » ولكن إلى حد أدنى في 
الأزمنة المتأخرة . أما أثر الكندي الحقيقي فيظهر في مقدمة مسائل علم النفس 
وما وراء الطبيعة » وعمل الفلاسفة إنما يركز في هلين الموضوعين في النحو 
الذي اختطه الكندي . 


أدخل الكتدي في محال علم النفس ‏ کا رأينا ‏ نظام تم" تكوينه على يد 
الاسكندر وغيره من شراح أزسطو من ذوي النزعة الأفلاطونية المحدثة . ولقد 
ظل" هذا النظام يتمتع بالحياة بين تلاميذ الفلسفة من السریان.» ثم ازداد تطوراً 
ابتداء من هذه النقطة على أيدي خلفاء الكندي . أما في مال الميتافيزيقيا فقد 
كانت الحال: مُتلفة : فالظاهر أن الكندي هو الذي أدخل مسائل ما و راء 
الطبيعة إلى العالم الاسلامي» إلا" أن من الواضح أنه لم يتفهم تماما معابلحة أرسطو 


۳۳ 


هذه السائل . وهده السائل الى ضمنها آراعه في الحركة و الزمان والکان كان 
آرسطو قد عابلها ني الكتب الرابع وانحاسس والسابع من « الطبیعیات » الذي 
ترجمه حنین بن اسحق » معاصر الكندي » كا عا لها في « الیتافیزیقا » الذي 
م يكن له ترمجمة عربية حی ذلك این ؛ وهذا ما یدفعنا إلى الظن بأن الکندي 
لا بد أن یکون قد اطلع على النص البوناني هذا الکتاب . 

آما رسالة الكندي ني الجواهر انلمسة فتعالج الاراء ي الالات انلس 
أي الميولى والصورة والحركة والرمان والکان . ویعرّف آولا" الميولى بأنها الي 
تتلقى الموادر » إل أنها ليست صفة أو سجية عکن أن يتلقاها شىء آلحر . 
وعكذا إذا ما فقدت الميولى لا یبقی أي وجود الجواهر الأربعة الأخرى 
بالضرورة : 

ثانياً : الصورة » وهي على نوعين : الصورة الأساسية » وهذه لا تتفصل 
عن الادة ؛ والصورة المكتسبة » وهي الي نیز الشيء نفسه من بقية الاشیاء 
من حيث المادة والكم والكيفء والعلاقة والمكان والزمان والوضع والال 
والحركة والعاطفة » أي مقولات آرسظو العشر . وهذه الصورة هي القوة الي 
تولد الشيء من الميولى ۰ کا تود النارمن تطابق اليبوسة والحرازة : فامیوثل 
هي ني اليبوسة والحرازة » آما الصورة فهي النار . وبدون الصورة تکون الادة 
مو.جودة بالقوة » وتکون شيئاً عندما تتخذ صورة . ویشیر دي فو De Vaux‏ 
في کتابه ( ابن سينا » ص 88 ) بأن هذا التشبیه یظهر أن الكندي لم یستوعب 
ما عتاه أرسطو بشكل صحيح . 

ثالث : الحركة : وهي ستة أنواع » إثنتان »نها متغايرتان أي المادة » فإما 
الكون وإما الفساد » أي ما الإنتاج وإما الفناء > وائثنتان »تغایر تان في الكم 
زيادة أو نقصاناً » وواحدة متغايرة في الكيف وأحری في النقلة من الموضع . 

رابغا : الزءان » وهو نسيب الحركة » إلا" أنه يستمر بدا في اتجاه واحد 
فقظ . إته ليس الحركة عينها » ولکنه قريب طا » ذلك أن الركة تظهر 


۱۳ 


الاختلاف تي الاتجاه . فالزءان لا يعرف إلا" با «قبل » أو ۱۰ بعد » » فهو 
كحركة تسیر في خط «ستقيم وعلی معدال. واحد . وهکذا لا عکن التعبیر 
عن الزمان إلا" على أنه سلسلة من الأعداد الستمرة . 

حامس : المكان » وهو ها قال بعضهم إنه يفترض أن يكون جسماً . إل" 
أن أرسطو رد هذا القول » ذلك أن المكان في نظره- هو السطح الذي يغلف: 
ابلسم ‏ فإذا ما تفلت الجسم بعيداً لا ینقطع المكان عن الوجود » لأن ابلسم 
الللالي . عتلیء بأي جسم آخر کافواء أو الماء أو غيرهما ما له نفس السطح 
الغلف . ويمكننا الحزم بأن الكندي يظهر ركاكة أو عدم نضج في معابة هذه 
الآراء ؛ غير أنه كان أول من وجه الفكر العرني هذه الوجهة . وهذا الامر 
آدی إلى ظهور موقف جديد من عقيدة الحلق الوحی بها لدى الذين جاعوا 
بعد الكندي . 

والكندي - أو « فيلسرف العرب » كا جرت تسميته ‏ ( والمتوق حوالي 
عام ۲۹۵ ه) يقدم لنا حير وصف لفرق الاسلامية الي كانت موجودة ني 
مباية القرن الثالث للهجرة » وذلك من خلال لقائه لها أثناء أسفاره . ولقد نشر 
هذا الوصف في المجاد الثاني من کتاب دي غوجه 

(Bibleotkheca Geographum Arab, Leiden, 1873) 

أما الفيُلسوف العظيم الذي جاء بعد الكندي فكان محمد بن محمد بن طرخان 
أبي نصر الفارابي ١‏ (المتوق سنة ۸۳۳۹) » وهو ذو أصل تركي . وعو 
أكبر فلاسفة المسلمين» صاحب التصانيف في المنطق والموسيقى وغيرهما من 


(۱) هكذا.ورد اسم الفارابي في تاريخ حكماء الاسلام للبيهقي وتاريخ مختصر الدول لاين 
العبري ومفتاج السعادة لطاش كبري زادة وتايخ ابن أبي عدسة وتاريخ المكماء للقفطي والشذرات » 
ومحمد بن محمد.بن آوزلغ بن طرخان في عيون الأنباء وكشف الظنون وکعاخانه دانشكاه مر ان . 
وحم بن محمد. بن طرخانه بن آوزلغ أي سير النيلاء وعيون التواريخ , آما.اسمه ني فهرست ابن 
الندم فهو محمد بن محمد بن محمد بن طرجان . ( ار چم) 


۳۵ 


العلوم ؛ ولم يكن فیهم « أي السلمین ) من يبلغ رتبته في فنونه 2١‏ » والرئیس 
آبو علي بن سينا بکتبه تخرج وبکلامه انتفع في تصانیفه . ( ابن خلكان ج ۳ 
ص ۳۰۷) . ولد ني فاراب أو آطرار ۳ بالقرب من بلاساغوم ٩۳‏ . رکان 
كثير الاسفار . وجاء بغداد خلال تجواله » ولکنه لا كان لا يعرف العربية 
ي ذلك الحين فقد استحال عليه دخول الحياة العقلية في تلك الدينة . وهکنا 
فقد انصرف بادیء ذي بدء إلى تعلم العربية » ثم تتلمذ على يد الطبیب النصر اني 
می بن يونس الذي كان في ذلك الحين شیخاً ٠سن‏ » ودرس عليه المنطق . ثم 
رحل بعد ذلك إلى حران للاستزادة في دراسته . وهناك التقى الفیلسوف 
التصراني يوحنا بن خحيلان » فاستهر" في صناعة النطق نحت اشرافه . وبعدها 
قفل راجعاً إلى بغداد حیث بدأ العمل في فلسفة أرسطو . و لقد قرأ حلال در استه 
کتاب النفس عصنصه مد مائي مرة » وکتاب الطبیعیات ووزهوتوورط أر بعين 
مرة . وکان همه الا کبر على کل حال - هو النطق » وشهرته ترتکز 
بصورة رئيسية على تصانيفه ی هذا الیدان . ومن بغداد انتقل إلى دمشق . 
ومنها إلى مصر » ثم عاد إلى دمشق واستقر فیها بقية حياته . وکانت امبر اطورية 
خليفة بغداد قد بدأت بالتفسخ إلى دویلات عدة ‏ كا جری الخال بالنسبة 
للأمبراطورية الرومانية تماما - وبدأ موظفو الحليفة بإنشاء إمارات شبه مستقلة 
تخضع للسيطرة الإسمية للخليفة » وبتكوين أسر مالكة . وهك ذا ركز 
الحمدانيون الشيعة ‏ الذين بدأو | بممارسة الحكثم في المؤصل سنة ۲۹۳و 
أنفسهم في حلب سنة ۳۲۳ ۰ ونالوا شهرة ومنعة عظيمتين كقادة استطاعوا 


(۱) النس كما ورد في وفيات الأعيان هو : « صاحب التصائيف في المنطق و الوسیقی وغيرهما 
من العلوم . وهو كبر فلا سفة المسلمين » ولم يكن فيهم من يبلغ رتبعه في فنونه .. » 


( الترجم ) 
(۲) في وفيات الأعيان : أطراز . أما في ممجم ياقوت فهي آطرار » ویعضهسم يقول 
أترار . ر المترجم ) 
(۳) في وفیات الأعيان ومعجم البلدان لياقوت « بلا ساغون » » وهي أحد الثغور وراء 
نهر سيحون بالقرب من كاشفر » وهي من المدن العظام في تخوم الصين . ( المتكرجم ). 


1۳۹ 


التغاب على أباطرة بيزنطة . وني عام ۵۳۳4 45م ) استول الأمير الحمداني 
سيف الدولة على دمشق ۰ فعاش الفاراني ني كنفه . وكان أهل السنة ني ذلك 
الحين رجعیین بشكل ظاهر » أما الحكام الشيعة المتفرقون فقد أظهروا أنفسهم 
كدماة للعلم و الفاسقة . 

عاش الفاراني في دمشق منفرداً بنفسه » وکان يمضي معظم وقته على ضفاف 
جدول من الحداول العديدة الي كانت تشكل ظاهرة خاصة بالمدينة » أو عند 
مشتبك رياض » وكان ياتقيه عندها أصدقاؤه وتلاميذه . وكان معتاداً الكتابة 
في أوراق سائبةرفلذلك جاعت أكثر تصانيفه فصولا وتعاليق . ويوءجد بعضها 
ناقصاً منثوراً . وكان أزهد الناس في الدنيا » لاحتفل بأمر مكسب ولا مسکن. 
وأجرى عليه سيف الدولة كل يوم من بيت الال أربعة دراهم » وهو الذي 
اقتصر عليها لقناعته » . ( ابن خلكان + ۳ ص ۳۰۹ "1١‏ ) . 

آلف الفاراي عدة شروح وتعليقات تناول فيها كتب المنطق الي هي تسعة 
ي تعدادها » وهي : 

. ابساغوجي أو الدخل لفرفريوس‎ - ١ 

۲ - قاطیغوراس أو المقولات . 

۳- العبارة أو التفسير أو باري آرمینیاس . 

4 - القياس الأول أو التحلیلات الأولى أو أنالوطيةا الأولى . 

ه ‏ البر هان أو التحليلات الثانية أو أنالوطيقا الثاثية . 

. ابلعدل أو طوبيقا‎ - ٩ 

۷- المغالط أو السفسطة . 

۸ - الخطابة أو ریطوریقا . 

. الشعر أو بيوطيقا‎ ٩ 

كا ألتف أیضاً « کتاب التوطثة في النطق » و « مختصر کتاب النذر » . 


۱۳۷ 


وکان عمله الأساسي ‏ كا سبق لنا أن أشرنا ‏ یکمن ي عرض النعاق . وکان 
له بعض الاهتمام بعلم السياسة فنشر خلاصة لنوامیس آفلاطون . و هذه الخلاصة 
نحل ني الغالب محل السياسة في النسخة العربية من قانون آرسطو . آما في 
الأحلاق فقد کتب تعليقاً على الأخلاق النيقوماخية لأرسطو . الا" أن النظرية 
الأخلاقية لم تستحوذٍ اهتمام الطلبة العرب بشكل عام . وألف الفاراني ني مجال 
العلم الطبيعي فكتب تعليقات على « الطبيعيات » و ١‏ الأثار العلوية » و « السماء 
والعالم » » لأرسطو 5 ألق رسالة « في أن حركة القلك سرمدية » . وأما عمله 
في مجال علم النفس فيمثله « كتاب شرح مقالة الاسكندر .في النفيس» » 
بالإضافة إلى رسائله « في النفس » و « قوة:النفس و « كتاب الواحد والوحدة» 
و « العقلو ااعقول »؛وبعض‌هنه قد تداولتهالأيديفيما بعد علىشكلترجمات 
لاتينية تعودني تار يها إلى القره نالوسطى »و ظل‌یماد طبعهاحی القرن السبابع عشر » 
من مثل ) )1638 (De intelligentia et de intelligibili, .Paris,‏ ( . 
وأما في خقل الميتافيزيقيا فكتب رسائل في « الادة » و الزمان » و « المقاييس » 
و «الخلاء» . وألف في الرياضيات « شرح کتاب المجسطي » ل,طلیموس > 
ورسالة بي. مسائل متلفة مما جاء به إقليدس . وكان شديد انلنماس للنظرية 
الأفلاطو نية المحدثة القائلة باتفاق تعالیم أرسطو وآفلاطو ن في الجوهر رغم 
الاحتلاف فقط ي التفاصيل السطحية .وطرائق التعبير .» ولذللث تراه يكتب 
کتاباً « في اتفاق آراء آرسطوطالیس وأفلاطون» ۰ وآخر «ني الةلسفة قبل 
آرسطوطالیس وأفلاطون » . وقي رسائله « ني الرد على جالينوس » و « الرد 
على ابن النحوي»' ينتقد آراء أولئك الشراح » ونخاول الدفاع عن الارسطوطاليسية 
التقايدية جعلهم المسؤولين عن التناقض الظاهر بينها وبين تعال, م الوحي المنزل . 
وكان للفارابي اهتمام بالعلوم الغيبية يفا كاي عا ل امین وحال 
: وجودهم » وی « ضرب الرمل » و «الرژیا» . أما رسالته في الكيمياء والمسماة 
(۱) ابن النحوى أو يحيى أو يوحنا النحوي هوالذييسميه الغربيون 10۳0۳۷8 صطم[ 
( الترجم ) 


۱۳۸ 


« كيمياء الطبخ » فقد صنفت على ساس أا مؤلف ني العلوم الطبيعية وکرسالة 
في السحر في آن معا . وکان هذا الاتجاه الیائس هو اذي انخذته الکیمیاء العر بية 
طريقاً لها . ولقد صنف الفاراي رفا عدة مولفات في الوسیقی . راجع 
ار جمات اللاتينية لبعض رسائل منتقاة للفارايي في : 
Schmolders : Documenta Philo. Arab. Bonn., 1836 (‏ 
وکا كنا قد أشرنا من قبل » إن أهمية الفارالي الأولى تتركز في كونه معاماً 
للمنطق » فالقسم الأوفر ما كتبه إنما هو في الواقع جرد إعادة عرض للخطوط 
العامة لمنطق أرسطو وشرح لقوانينه . غير أن دي قو وجنه اهتماءنا في كتابه 
( 94-97 .م Avicenne‏ ) لظواهر الفكر الأصيل عند الفار آيي قي « رسالة 
في الرد على بعض المسائل » . 
والفاراي سلم كالكندي بأن أثولوجيا هي عمل أصيل لأرسطو ٠‏ وأثر 
هذه واضح عنده . وني رسالته « في العقل » يقدم لنا تحلیلا" دقيقاً للطريقة الي 
تعمل يا كابة وجل ات العام وي بخ ی . فقولنا « رجل 
عانل » تعي 1 1 اللغة ذات المدلول العام 8 رجا بعتد 7 محکمه 3 لأنه 
یستعمل قدرته على التميبز بطريقة قوعة لیفصل بين الحق واباطل ؛ فهو 
بمتاز من. هذه الناحية على الرجل الذكي الذي بسر فکره في نسج الأحابيل 
الشريرة . أما المتكلمون فيستخدمون كاءة «عقل » لیدلوا بها على قوة اختبار 
صحة الکلام > فها أن بل العقل الک لام على أنبه بحق أو برفضسه 
باعتباره باطلا وعالا . آما ني « التحلیل » فيستع.ل أرسطو کلمة « عقلی 4 
ليعي بها القوة الي 0 زستطیع الانسان الوصول إلى معرفة معينة بالحقائق 
البدهية وموویرم والحقائق العامة الجردة دوغا حاجة إلى برهان » .ويبيين 
الغاراي .أن هذه القوة هي جزء من النفس يحل فيه الحدس » وبامكانه بالتالي 
الوصول إلى مبادىء العلوم التأماية موااواسءممة ٠‏ أي أن سرب التعقل 
الذاتي ‏ وهذا الاصطلاح قد اءتخدم أي كتاب النفس - هو « النفس الناطقة» 
الي يعتبرها الاسكندر الأفروديسي فيضا من الله . ويسير الفاراي على خطى 


۱۳ الفكر المربي )٩(‏ 


الكندي فیتکام عن قوئ أو أجزاء أربعة في الفس هي : العقل بالقوة أو العقل 
الکامن ۰ والعقل بالقعل » والعقل الستفاد » والعقل الفعّال . آما الأول فهو 
العقل الميولاني » أي العقل القابل » أو قدرة الرجل على فهم ماهية الأشياء 
الادية بعجرید تلك الاهية عقلیاً من جمل الأعراض المختلفة الى تقترن بها تلك 
الاهية في الإدراك ؛ وهو مساو تقريبآ « لحس المشترك » عند أرسطو . أما 
«العقل بالفعل » فهو القوة الممكنة الي تصبح بالفعل وتقوم بهذا التجريد . 
وأما و العقل الفعّال » فهو القوة الظاهرة » أي الفيض من الله القادر على ابقاظ 
القوة الكامنة في الإنسان و نقلها إلى الفعل . و « العقل المستفاد » هو العقل المنتقل 
إلى الفعل والتطور بوحي من العقل الفعال ‏ وهکذا فان نسبة العقل بالفعل إلى 
العقل بالقوة كنسبة الصورة للهيولى . غير أن العقل الفعال يأتي من الخارج » 
فيتلقى العقل بواسطته قوئ جديدة بحيث « يحصل » منتهى فعاليته » أي يصبح 
« مستفاداً » . 

ويبدو الفارايي من خلال فاسفته مسلماً ورعآ »> فلا يحب الإيمان بعلم النفس 
الأرسطي على حساب عقيدة القرآن » إذ إن المعتقد السالف للإسلام ‏ شأن 
معظم الأديان ‏ إنما هوتراث یمود إلى عقيدة « النفس الحيوية » صماصاصة 
البدائية الي تعتبر أن سبب الحياة شيء مادي تماما - رغم أنه غير منظور - 
يسمى الروح ؛ فالشيء حي طالا أن الروح موجودة . فاذا غادرته مات . 
وكان هذا تفسير جمیع الحركات أيام الإيمان بعقيدة النفس الحيوية بشكلها 
المبكر : فالسهم المارق له «روح» طالا أنه يتحرك » فإذا فارقته الروح. أو 
طابت الراحة توقف عن الحركة . وهذا يعي عدم الاعان يخاود النفس أو 
التصاقها بشخصية معيئة . وكانت الحياة تعت. بكل بساطة نوعاً من المادة شديدة 
الحفة واللطف ( أي آنا لا تلمس ) » ولكنها قائمة بذانها كايا . أما ما عکن 
تسميته بنظرية « الأشباح » فهو مرحلة متأخرة من التطور » حيث كان الناس 
يؤمنون بأن النفس حين تفارق الحسد تحتفظ بشخصية مميزة لها صورة 
وبعض حواس الد الذي كانت نحل فيه ي السابق على الأقل . وكانت هذه 
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" هي الرحلة الي توصل إليها ءام الفس عند العرب عشية ظهور الاسلام . 
وکانت العقيدة الأرسطية تقول بأن النفس تحوي قوي أو أجزاء ختلفة كتلك 
المشتركة بيئها وبين عام النبات » ومثل القوى المشتركة بينها وبين الأنواع الدنيا 
من احمیوانات ؛ أو بكامة آخری : القوى الغاذية والمولّدة» وجميع الإدراكات 
الحاصلة عن استعه‌ال الحواس : ومثلها أيضاً جميع التعميمات الفكرية -ص1 
telectual Generalizations‏ النائجة عن استعمال تلك اطمراس+جمیع هله 
أشياء بالقوة كامنة في الحسم امیولاني . وهذه الفكرة قريية جد من المادية 
الحديثة في مفهوم علم النفس . وهذا لا يناقض مبدأ الإيمان بالله الذي هو 
المصدر الأول لحميع القوى الموجودة ‏ رغم أن هذه فكرة شراح أرسطو 
وليست من أفكاره شخصياً ‏ كا آنبا لا تنقض عقيدة النفس أو الروح 
الخالدة والمنفصلة عن البدن » والي توجد في الانسان بالإضافة إلى ما يمكن أن 
نصفه بنفس نباتية وأخرى حيوانية . وهذه الروح أو النفس الناطقة » والي 
تدخل البدن من الخارج » ولا توجد الا" في الإنسان فقط » هي الحالدة . 
وعقيدة كهذه تخلق مضيقاً بين الانسان وسائر المخلوقات لا يمكن عبوره » 
وتفسّر كيف أضحى من المستحيل على الذين تشكلت أفكارهم حسب فاسفة 
أرسطو ‏ سواء في الإسلام أم في الكنيسة الكاثوليكية ‏ التسليم « بحقوق » 
الحيوانات » رغم انم مستعدون لاعتبار الاحسان نحوها فرض واجب . 
بل وأكثر من هذا » إن النفس أو الروح الناطقة المطاقة الرفيعة في العقيدة 
الأرسطية » والخالصة من كل ما يمكن أن تشارك به الكائنات الأدنى منها » 
وحی من جميع ما يمكن أن يتطور من أي شيء بامكان الحيوان امتلاکه » 
أقول : إن هذه النفس هي الحزء الوحيد من الإنسان القادر على انفملود . 
وروح كهذه مفارقة للبدن وبمیع وظائف النفس الحيوانية الدنيا لا تستطیع 
أن تتوافق مع صورة الحياة المستقباة » كا هي مصورة ني القرآن » إلا" جهد 
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جهید ۲۱۱ . بل وأكير من هذا › إن القرآن بعتبر الحياة الشتقبلة ناقصة ما لم 
تتحد الروح مع البدن ثانية . وهذه إمكانية لا يتصورها الفلاسفة الأرسطيون 
إلا بصعوبة بالغة . فالعقيدة الأرسطوطاليسية تصور النفس الحيوانية لا ککائن 
غير منظور » بل كمجرد صورة لقوة في البدن ؛ والوت في اعتبارها لا يعني 
ابتعاد النفس ۰ بل انقطاع وظائف القوی ابلسمانية : اما کثل توقف 
الاحثر اق أي شمعة آطفشت > إذ إن اللهب لا یبتعد عن الشمعة ویستمر في 
الوجود على حدة ؛ أو كالانطباع الذي يخلفه خم على الشدح » والذي سرعان 
ما يختفي حالما يذعوب الشمع ‏ ولا يبقى له حى طيف وجود قام بنفسه . أما 
الجر الوحيد الحالد ني الانسان > تبعاً لذلك » فهو الذي يأتيه کفیض من 
العقل الفعال . ولا بد ءن القوك إن هذا الفيض » عندما يتحرر من اتصاله 
باب سم الإنساني والنفس الدنیا © یصیح احاده بالصنر الذي جاء منه : والذي 
هو موجود ي كل »کان ۰ أمراً لا بد منه . وهكذا فزن النتيجة المنطقية 
نكون » بناء على هذا » ليست نكراناً للحياة الستقبلة ولانملود الروح » وائما 
هي نکران الوجود الستقل لتفس الفردية . وهله النتيجة كانت ۰ في الواقع » 
ما توصلت الیه الأر سطوطاليسية العربية . فعلماء الکلام الاسکلائیین › 
سواء في الاسلام أم في السيحية اللاتينية » اجون الفلاسفة لاعتبارهم أنهم 


)١(‏ ذلك أن الياة الآخرة سافلة بالأوصاث للادية الي تصيب البدن » من نعيم مقيم 
وجنات تجري من تحتها الأنمار وحور عين وسرر وآرائك وأمبار من لبن ومن عسل مصفى ومن 
خر لذة لشاربین . كا أن النار سافلة أيضاً بالعذاب الحسدي من تبديل انللود وشجر الزتقوم 
والسعير وغير ذلك . راجم ني أوصاف النة - على سبيل الثال - سورة المائدة » آية هم ؛ 
سورة الأعراف الآيات ۲ - ۰۳ ؛ سورة ابراهيم » آية ۲۳ + سورة الصافات » الآيات 
٩۰-۰‏ ) سورة الزمر » الآيات ۲۰ و ۷۵-۷۳ ؛ سورة الزخرف » الآيات 4 - ۷٣‏ ؛ 
سورة الدخان » الآيات ۱ه ب لاه ؛ سورة الرحمن » الآيات 41 - ۷۸ + سورة الواقعت 
الآيات ۱ س .؛ »> سورة الإنسان » الآيات ه - ۲۲ . آما في وصف النار فيستحسن مراجعة : 
سورة النساء » الآية ۲۱۰ ؛ سورة إبراهيم » الآية ٠ه‏ ؛ سورةالمنکبوت» الآية ۲۵ » الصافات » 
آية هه ؛ القمر » أية ۸ ۰ العارج ‏ الآياته ۱۸-۱ ؛ القارعة الیات ٠١-۸‏ ؛ فصلت » 
الایات ۱۹ و ۲4 و ۲۸ و 4١‏ » الأنعام » آية ۱۲۸ »› هود » آية ۱۰۷ . ( امرجم ) 
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يقوضون دعا ثم الإيمان بالشخصية الفردية ویعارضون عقيدة اليعثوالحساب . 
ويحب أن لا ننسی في هذا القام أن بعض معتنقي العقيدة الإسلامية قد خاضوا 
في غمار عقيدة البعث والحساب ‏ في تفاصيل فجة اكثر ما حدث في 
السيحية . أما الفاراي فلم ير إلى أين يمكن أن تقوده التعاليم الا ر سطوطاليسية: 
إذ إن أرسطو بدا له سلفيآ لأن عقائده بدت له آنبا تدلل على خلود التفس . 

ويشرح الفارابي نظريته في السببية في رسااة له بعنوان « فصوص الحكم » > 
فيقول إن كل شيءبوجد بعد أن يكن مو جو داً ما يوجد بعاة يمك نأنتكونهي 
نفسها معلولة لعاة سابقة ؛ وهكذا دواليك إلى أن نصل إلى العلة الأولى الى 
كانت دائماً » ولا تزال » ضرورية » لاما غير مسبوقة بأية علة أخرى وقد 
بين لنا أرسظو أن هذه السلسلة هن العلل لا عکن أن تكون لا نبائية . والعلة 
الأولى واحدة وأزلية » وهي الله (راجع أرسطو : الیتافیزیقا ۱۳ ٠:‏ ۷ 
وأفلاطون : طیماوس ۲۸ ) . والعلة الأولى كاملة لعدم تغیترها » ومعرفتها 
هي غاية الفلسفة » ذلك أن كل شي ء سيتضح إن عرفت علة كل شي ء . والعلة 
الأول وله هي «واجب الوجود» الضروري اکل وجود آخر > والذي هو 
ليس من جنس أو نوع أو فصل » وهو الظاهر والباطن معا » والمتجلي والتخفي 
في آن و احد > لا تد رکه قوة حسية مطلقاً 3 الا" أنه معروف بصفاته » وشیر 
طریق لعر فته معر فة استحالة البر هنة عليه . والفارايي بهذه العابلة علط الفاسفة 
الحقيقية بالتصوف الذي کانیتطوربسر عة ني‌آيامهني آسیا الاسلامية» وخحصوصاً 
بين جماعة الشيعة الذي‌کان على اتصال بهم .و اسمن وجهة نظرالفلسفة غير 
معروف ولكنه واجب - كا أن الأزلية والأبدية غير ٠عروفتين‏ إلا أنهما 
واجبتان - لأن الله فوق المعرفة . ولكن الله من نحو آعر أساس كل معرفة » 
ذلك أن القبقة النهائية أساس جميع الأشناء الموجودة » وكل معلول يشهد 
بو جود علته . 

والدلیل على وجود الله مبني على حجي آفلاطون ( طیماوس ۲۸ ) وأرسطو 
(الميتافيزيقا ۱۲ : ۷) ) وقد استخلمهما فیما بعد ألبرتو الكبير عتتاته‌دنم 
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Magnus‏ وغيره . ولقد جری التمییز ي الدر جة الأولى بين المکن 1 أي 
الوجود بالقوة » والواجب . واكي بخرج الممكن إلى حینز الوجود يلزمه 
علّة فعالة . وواضح أن العام مؤلف » ولذلك لا عکن أن یکون هو العلة 
الأولى ؛ إذ إن العلة الأول يحب أن تكون واحدة غير متعددة . وهكذا بضع 
أن العام ناشیء عن علة غير ذاته. والعلة الباشرة بعکن أن تكون هي نفسها 
معلولة لعلة أحرى سبقتها . الا" أن سلساة العلل هاده لا عکن أن تكون لا 
نبائية » كما أنها لا ترجع إلى ذانها كالدائرة ؛ ولذلك كان لا بد أن نصل في 
النهاية » إذا عدنا إلى الوراء ؛ إلى العاة الأول الي هي غير معلولة » والقائمة 
بذانها » وسبب الكل » وهي موجودة لضرورة ليس ها باعث سواها . ويحب 
أن تكون العلة الأولى واحدة غير »تخیترة » لا تلحقها الأعراض مطلقاً » كاملة 
خيرة » وهي العاقل الطلق والمعقول الطلق والعقل المطلق . وهي تتصف بذانما 
بالحكمة والحياة والعلم والارادة والقوة وابحمال وانمیر . و هذه ليست صفات 
مكتسبة أو خارجية » ولكنها وجوه لاهيتها . وهي الإرادة الأولى والمريد 
الأول وموضوع الإرادة أيضاً . وغاية الفاسفة هي معرفة العلة الأولى هذه الي 
هي الله » ذلك أنه لا كان الله علة كل شيء أصبح من المکن فهم كل شيء 
وتفسيره بتعقل الله ومعرفته . ولا كان تفرد العلة الأولى ووحدانيتها يتفق مع 
تعاليم القرآن » فإن الفاراني يفسر القرآن بمنتهى التصرّف » بدافع من إيمانه 
العميق » مفتر ضاً توافق العقيدة الأرسطوطاليسية وعقيدة القرآن . وأغرب 
جزء من فلسفة الفاراني هو الذي یستخدم فيه اأص لاحات الق ر آنية 1 لو 
كانت تتفق مع مصطاحات الأفلاطونية المحدثة » ميث أن اصطلاح قلم 
ولوح وغيرهما تمثل ما في الأفلاطواية المحدثة من هذه التعابير ... وهنا يمكن 
طرح السؤال التالي : إذا كانت الفلسفة ‏ حى عند الفارابي - تتفق في الواقع 
مع العقيدة القرآنية ؛ فهل التباعد بينهما لم يكن ظاهراً في ذلك این بوضوح 
محيث يلفت الااتباه ؟ 

وتأكيداً لتوافق بين تعاليم أرسطو وتعاليم الوحي ينكر الفارايي أن يكون 
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أرسطو قد قال محلود المادة » لأن هذا بتعارض مع عقردة الحلق . فالمسألة كلها 
تعتمد إذن عل ما يقصد بكلمة «خاق » Creation‏ . أما الفار 5 فيفر ض 
أن الله لق جمیع الأشياء في لحظة واحدة غير معروفة في القدم » وم : ۳ 
مباشرة » وإنما بواسطة العقل الفعال . وفي هذا العی يقول أرسطو إن العام 
موجود هنل القدم » ولكنه كان موجوداً كشيء مخلوق . وبهذا یکون الحلق 
ملق و والتشل واد لم أدخلت الحركة الي بها بدأ 
الزمان » لان الحركة والزمان قد خرجا إلى الوجود سويّة ؛ فخرجت 
الخلوقات الي كانت قائمة قبل ذلك 11 اللازمان ووملم‌صونن - من استتارها 
ودخلت توا إلى عالم الواقع ۰ فكلمة « خلق » تستعمل أحياناً لتعيي هذا الظهور 
من همود اللازمان » ولکن الأنسب أن تفهم هذه الكلمة على آنا تعي الس 
الي هي » بتقدمها على الزمان » تدخل ني القدم غير العلوم في آزلیته . 

هو ما يعنيه آرسطو حين يتحدث عن العالم على أنه قدیم . وهکذا 
وأرسطو على حق» غير أن کل" منهها یستعمل كلمة « خلق »ليعي بها شیم 
#تلفاً عما يعنيه الآخر . 


وليس من الصعب البالغة في تقدير أهمية الفاراني . فالواقع أن كل ما نلقاه 
فيما بعد عند ابن سينا وابن رشد موجود فعلا" في صلب مادة تعاليم 
الفاراني . غير أن هذين الفیلسوفین المتأخرين أدركا فقط أن نظام أرسطو لا 
يمكن أن يتفق مع العقيدة الإسلامية السلفية . وهكذا » وبعد أن نفضا آیدیپنا 
من كل محاولة جادة للتوفيق ( بين أرسطو والاسلام ) أصبحا قادرين على 
التعبير عن نفسيهما بوضوح أكثر » ومضطرين إلى حصر آراتهما في النتائج 
OE‏ للتوفيق بين الحكمة والشريعة نرى 

ن المهم المقارنة والعارضة بمحاولة التوفيق الي قام بها الأشعري وغيره من 
مؤسسي الإسكلائية عند أهل السنة . وجب أن لايغرب عن البال أن بداية 
الإشكلائية كانت معاصرة للفاراني . 
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و لنا أن أشرنا إلى أن الفارايي اختلط مجماعة الشيعة » أي مزيدي 
مطالب العلويين الذين لم يعترفوا قط بالخليفة الرسدي في بغداد . ولقد « اختفى » 
محمد المتتظر » الإمام الثاني عشر من أثمة الشيعة الإثني عشرية أو الذهب الشيعي 
الأصيل » ني الفترة الي توف فيها الكندي ( حوالي سنة ۸۲۹۰) . ري عام 
۰ أي ني فترة نشاط الفاراني » أصبح الأمراء المویپیون‌همالقوة المسيطرة 
على العراق. . وني سنة ۸۳۳6 أي قبل وفاة الفاراني مهس سنين : استولى بنو 
بويه على بؤداد ؛ وهذا ما جعل الخافماء العباسيين يعيشون ال ۱۳۳ سنة التالية 
في نفس الظروف التي كان فيها ملوك الفرنجة يعيشون عندما كانوا يحاطون 
بأعظم مظاهر الأببة ويعاملون بمنتهى الاحترام » رغم أنهم ما كانوا أكثر من 
جرد دامی تعرکها أيدي محافظي القصر . ومثل هؤلاء تماما كان الحافاء ‏ 
الذين هم أنصاف باباوات وأنصاف أباطرة » والذين كان توقيعهم كاف 
ليعطي مظهر الشرعية هكم السلاطين حى في مناطق المند النائية ‏ لا علکون 
سوى الوظائف الاحتفالية » إذ کانوا يعاماون كسجناء شرف هن قبل الامراء 
البويهيين الذين كانوا هم أنفسهم من الشيعة الإثني عشرية» فکانوا بالتالي يعتبرون 
الخلفاء جرد ۰ختصبین للساطة . وكان الشيعة في هاده الفترة حماة الفلسفة » أما 
أهل السنة التقليديون فقد اتخذوا موقفاً عكسياً . 

وبالإضافة إلى الإثني عشرية » الفرقة الشيعية العتدلة » كانت هناك فرقة 
أخرى أشد تطرفاً تعرف بالسبعية . وأصل هذه الفرقة أن الامام السادس 
جعفرآ الصادق كان قد سمّی ابنه اسماعيل خلفاً له » ثم حرمه بعد ذلك 
لأنه وجده في أحد الأيام مورا وعين ابنه الثاني موسى الكاظم ( المتوق 
سنة ۱۸۳ ) مکانه . الا" أن بعض الشيعة لم يقبل بهذا الأمر > لاءتقادهم أن 
الإمامة» الي هي حق إِلمي تنتقل بالوراثة » لا مكن أن تتقل بالإرادة؛وهكذا 
فقد ظلوا موالين لاسماعیل . وفضل هؤلاء » بعد وفاة اسماعيل في حياة 
أبيه » أن بنقلوا ولاء‌هم إلى ابنه محمد » وعدوه الإمام السابع . ولقد ظل" 
هؤلاء السبعيون فرقة غامضة ٠تخفية‏ حى ظهرت حوالي عام ۰۲۲۰ بظهور 


۱۳۹ 


وعبدالله » » وهوابن طبیب عیون فارسي یلضی ميمون . ویبدو ا 
جعلوا عبدالله هذا عليهم رئيساً أو أنه ادعى لنفسه ورائة الأنمة ونظم أتياعه 
في نوع من الأخويات السرية الولفة من سیع ( وفيما بعد. تسع ) درجات 
للتنشئة . ها نظم جهاز دعاوة بشكل رائع جدا > وذلك على غرار ما فعل 
الماشميون قبل ذلك . وقد أرسيت في الدرجات الاو عقيدة « الباطن » ۰ أي 
اللأويل الرمزي للقرآن » كأساس لفهم مضمون الكتاب فهماً صحیحاً ؛ إذ إن 
المعنى الحرفي غااباً ما يكون غامضاً » كا أنه يشير إلى أشياء لا تدرك في بعض 
الأحيان . وهذه العقيدة تنسب عادة إلى جعفر الصادق . وكان كل تابع من 
أتباعهم يعم في المراتب الأولى استحالة اكتشاف المی القيقي بالتأويل 
الشخصي > وأنه لا بد له من معام حجة وهر الإمام - كي يستطيع تفسيره. 
ولا كان هذا الإمام متخفیاً » فق أمكن أن يقوم ببذا العمل مثله المفوض 
وهو الهدي عبدالله بن میمون . وکان العی الباطي يكشف للطالب في 
الدرجات العلا . ولقد تبيّن أن هذا العی برمته عبارة عن الفلسفتین الأرسطو 
طاليسية والأفلاطونية المحدثة مخطوطهما العامة » بالاضافة إلى بعض العناصر 
المشرقية العينة الستمدة من الزرادشتية والمزدكية . ولقد #ثلت دذه العناصر 
الشرقية بصورة رئيسية في العقائد الي تلقن في الدرجات التوسطة . آما الراد 
في الدرجات العلیا فهو الغنوصية ۱۱) الحضة المبنية على أساس الفاسفة الأرسطية. 
وانتشر هذا المذهب الذي تشكل على هذا اانحو وتطور > ثم انقسم في النهاية . 
ولقد لاقت هذه الدعوة نجاحاً عظيماً في البحرين وي المنطقة الواقعة عند التقاء 
نهري دجاة والفرات » وعرف أتباءه هناك بالقرامطة » نس ةلأحدالدعاةالمشهورين 
الذي كان حمل اسم قرمط . كما لاقى هذا الذحب النجاح أيضاً في عدن وما 
حوها ؛ غير أننا لا نعرف شي عن تاريخها اللاحق هناك . وانتقلت البعنات 


۹9 الفنوصية : فلسفة تعود في أصوها إلى معتقدات متعددة » ١‏ تهدف إلى تخلیصن الروح من 
الادة » أي الحسد » والتسامي بها . وكلمة غنوصية مشتقة من غنوص 0130515 » أي المرفة 
الرفيعة ذات الأسرار . ( امرجم ) 


۱۳۷ 


التبشيزية من عدن إلى شمال أفريقيا حيث أحرزت أعظم نجاح لها > إذ سس . 
هناك عبيدالله » أحد أحناد عبدالله » دولة مستقلة جعل عاضءتها القيروان 
رعام ۵۲۹۷ ) ٠.‏ ومن القيروان انتقات بءثة دعاوية إلى مصر الي كانت تعاني 
آنذاك من سوء الإدارة والحكم الشيء الكثير . وني أيام كافور أرسل 
الرسميون المصريون دعوة صرمحة إلى خليفة القيراوان بطلبون منه فيها دخول 
ەر . وي النهاية احتل ال حفید پيا الله » مور » عام ٦‏ ¢ رسس 
فیها احلافة الفاطمية الي انتهت باستيلاء صلاح الدين علیها عام ۵1۷ . 
وهکذا انقسم مذهب السبعية جغرافياً إلى قسمی" : واحد في آسیا ممثل 
بالقرامطة » وآخحرني أفريقيا تحت حكم الخلفاء الفاطميين . وكان معظم أعضاء 
الفرع الأسيوي من الفلاحين النبطيين. واتخذ هذا الفرع شكل جماعة ثورية 
ذات تعاليم شيوعية » قاومت الدين الإسلامي بعنف شديد . ولقد هاجموا 
مكة 2١١‏ في النهاية » بدافع من عداومم المهينة الوقحة » وذبحوا العديد من 
شراف البلد وعدداً من الحجاج الذين كانوا هناك » کا سلبوا الحجر الأسود 
وأبقوه في حوزتهم عدة سنوات . وهكذا لم يعد للمذهب ني أيدي القرامطة 
أية دعاوة لعقيدة فلسفية » بل أصبح مجرد حركة ثورية ضد الدين . أما تاريخ 
الفرع الإفريقي فقد انخذ وجهة مختلفة » إذ إن الإستيلاء على دولة مهمة جلب 
معه الاحبرام والتبجيل لتلك الجماعة » فحل الطموح السياسي لديها محل 
الحماس الديي . ولا كانت جمهرة العامة من أهل السنة المتدينين » فقد سمح 
للكثير من العتقدات الغريبة أن تصل إلى القاعدة . وظل المريدون مع هذا 
یقبلون تي سلم التدرج ويُعاّمون . ورغم أن الحكام الفاطميين في »صر كانوا 
حماة أحراراً للإسكلائية» إذ (بم ابدوا بشكل عام موقفاً متساعاً أكثر من 
معاصريهم من الحكام المسلمين » الا" أنهم لم يقوموا بالتأكيد بحملة دعاوة 
(۱) كان أبى طاهر قائد الحملة على مكة > وذلك سنة ٩۳۰‏ ( 8١م‏ ه ) > وفيا سلب 
الحجر الأسود الذي ظل في أيدي القرامطة حى أعيد عام ٩۵۱‏ ( ۳۸۰ ه ) وذلك يفضل وضاطة 
المليفة الفاطمي أنذاك فيما يظهر . ( المترجم ) 


۱۳۸ 


بالحملة للعقيدة الارسطية . أما سلك «القلاسفة » الحقيقيين فقد انقطع في 
الحقيقة في مصر الفاطمية » وذلك رغم وجود العدید من العاملین في حقل 
الطب البارزين هناك . وطلع من السبعيين أو الاسماعیلیین تي مصر فرعان 
مهمان : فقرب نباية خلافة الما کم ۰ الحليفة الفاطمي السادس » الذي رعا 
كان متعصباً دينياً » أو مجنوناً » أو مصلحاً دينياً ذا آراء سابقة لعصره بكثير 
من الزمن ‏ آما شخصيته الحقيقية فهي إحدى المعضلات الي واجهها التاريخ 
قلنا إنه قرب نهاية خلافة الحا کم نزل مصر بعض المعامين الفرس ممن يؤمنون 
بتناسخ الأرواح وتجسد الله ؛ ويبدو أن هذه العقائد كانت منتشرة بين الناس 
في ايران آنذاك . واستطاع هؤلاء اقناع الحاكم بأن لله قد حل" فيه . وتبع 
التبشير يبهذا الادعاء شغب قام بين الناس » فهرب البشرون إلى سورية الي 
كانت قي ذلك الحين إحدى الولايات الفاطمية » وأسسوا هناك فرقة لا تزال 
قائمة في لبنان باسم اللروز . واختفی ١‏ لا کم بعد ذلك ۰ فقال بعضهم إنه 
قتل » وقال آنحرون إنه التجأ إلى دير نصراتي وعرف فيما بعد كراهب فيه ؛ 
أما بعضهم فيؤءن بأنه ارتفع إلى السماء . وظهر أكثر من شخص ليداعي أنه 
الحاكم > مؤكداً بأنه عاد من اختفائه . أما الفرع الانحر فقد كان له مفهوم 
فلسفي أكثر بالتحديد . ففي ايام المستنصر » حفید الحاكم » جاء أحد المبشرين 
الاسماعيليين الفرس » واسمه اصر خسرو »ء من خراسان إلى مصر . وبعد 
إقامة سبع سنوات فيها عاد إلى وطنه . ويبدو أن هذا مطابق لنوع من التجديد 
في الفرقة الاسماعيلية الي كانت تعتبر القاهرة في ذلك الحين مركزها الرئيسي » 
وكان القرامطة قد انتهوا تماما آنذاك . أما الحاكم » فمهما كان شذوذه في 
مپایة حكمه » فقد كان حامياً للإسكلائية ؛ وحسبه أنه أسس أكاديمية « بيت 
الحكمة » في القاهرة » وأغناها بمكتبة كبرى ؛ کا كان هو نفسه معروفاً بأنه 
درس علم الفلك . أما عهد حفیده فکان الحصر الذهي للعلوم القاطمية . 
والظاهر أن الشيعة في جمیع أنحاء آسیا عرفوا طریقهم إلى مصر آنذاك . 


۱۳۹ 


وي عام 4۷۱ زار مصر داع أو مبشر آخر » هو الحسن الصباح ۷ 
تلميذ ناصر خسرو ۰ فاستقبله الداعي الكبير » ولكنه لم يسمح له برؤية 
اللطيفة . وبعد تمانية عشر شهراً أجبر على ترك البلد والعودة إلى آسیا . وکان 
في القاهرة في ذلك الحين حزبان » وکل منهما یتکون من أنصار كل من ابي 
الحليفة : زار والستعلي . وعرف ناصر حسرو والحسن الصباح .بأنهما مؤيدان 
لابن الأأكبر نزار . أما حاشية القصر فكانت تناصر الأصغر > أي المستعلي . 
وعندما مات الخليفة في عام 4۸۷ » تفرعت الطائفة الإسماعيلية فرعين ؛ فقد 
ناصر المصريون والأفارقة المستعلي » أما الاسیویون فقد أيدوا نزاراً . ولقد 
كان ناصر خسرو واسن الصباح قد نظما هذه الجماعة أحسن تنظيم » إذ 
كانوا يبشرون لبضع سنین خلت بحق نزار . وني طريق عودته إلى بلده 
عام 4۸۳ ؛ استولى الحسن الصباح على قاعة حصينة تدعى آلتموت + أي 
وما علمه النسى » ( راجع براون : تاريخ الفرس الأدبي » الزء الثاني » ص 
۲ ونخصوصا الملاحظة ۱۳ ) . وأصبح هذا الحصن المركز الرئيسي للتزاريين 


١ (‏ ) ولد الحسن بن علي بن محمد بمدينة الري . وهو ينتهي بنسبه إل قبيلة حمير يجنوب اليمن . 
ولقد سمي الصباح تسبة إلى جده الأول صباح الحميري . زامل في حدائته - کا یذ کر الكثير من 
المؤرخين - الوزير نظام الملك والحكيم عمر انلیام في الدراسة على الإمام الموفق . اتصل بالسلطان 
ملکشاه ب بعدما قدمه الحواجه نظام الملك وزير السلطان إليه ‏ ولکن ما لبث أن 
هرب إل الري . وكان الحسن حى ذلك امین من الشيعة الإثي عشرية . وني الري مال إلى المذهب 
الباطي وآصبح أساعيلياً » وبايع بعدئذ المليفة الفاطمي في مصر على يد شخص يقال له مؤمن كان 
مجازاً من قبل الداعي عبد الملك المطاش المعروف في المراق . ( الترجم ) 

(۲) اختلف الزرخون في معی كلمة آلوت » فبعضهم يقول إنها تمي « وكر العقاب ۾ » 
وبعضهم يقول و ما علمه النسر ».وهذء الكلمة مخففة عن « أله آموخت » . وكلمة « أله » باللئة 
ية ممناها م عقاب » » وآموحت معناها « علم » . وأصل هذه التسمية أن أبير دما خرچ 
يونا الصيد فأطلق مقایه > فحط عل القمة الي أقيمت القلعة عليها فيما يعد » ولا رأى الم أن 
ذلك الموضع مناسب ليناء قلمة عليه » بى القلعة وسماها « أله آموخت » ثم حرفت فأصبحت « ألموت » 
أما استيلاء الصباح عل هذه القلمة فيشبه قصة استیلاه ديدون أت بيجماليقن على الأرض الي 
بنت علیها قرطاجة في أفريقيا . ( امرجم ) 


14۰ 


أو الحشاشين الذین ظهروا بشکل بارز في تاريخ الصلیبیین . ولقد كانت لهم 
عدة حصون جبلية » وکانت كلها نحت سيطرة «شيخ اببل » کا سماه 
الصليبيون وماركو بولو » وكان يقيم في آلوت . واستمر هؤلاء الشایخ أو 
سادة النظام العظام يتعاقبون تمانية أجيال » حى وقعت ألموت ني أيدي المغول 
عام 5514 (١177١م)‏ وقتل آخرهم ۲۱ ؛ فامتد النظام والهدوء إلى سوريا . 
وكان الفرع السوري هو الذي احتك أكثر ما احتك بالصليبيين القادمين من 
أوروبا . 

ونجد في هذا النظام مراتب للتنشئة متدرجة كالي كانت في القديم . 
« فاللصماء » أو الملازمون ليس هم من معرفة العقائد الحقيقية للجماعة صوى 
حظ ضثيل . ومولاء يرتبط «الفدائیون » أو اللتز مون بالطاعة العمياء > 
والستقدون أبدا للثأر من أي كان لدى أدنى إشارة من رؤسائهم . وهؤلاء 
الرجال هم الذین أطلق علیهم الصلیبیون خاصة اسم « الحشاشين » أي مدمي 
الحشيش ۰ مشیرین بذلك إلى النبات المندي الذي کانوا بستعملونه كوسيلة 
لوصول ال الغبطة العظمی . ويلي هولاء وأولئك « الرفاق» . وفوق هؤلاء 
في الدرجة تأي حكومة دينية مكونة من « الدعاة » » أي البشرین » والبشرین 
الرؤساء « الدعاة الکبار » والبشر الأعلى « داعي الدعاة » . وکان هذه الجماعة 
برمتها مظهر الشژم ني أعين كافة الناس االخارجين عنها : فجرام 
الفدائیین كانت ترتکب عادة في ظروف مؤثرة ودراماتيكية » ثم الالیاد 
المأثور عن أصحاب الدرجات العلیا . وهذا كاف بحد ذاته لحمل الناس على 
النظر إليهم هذه النظرة . وبالاضافة إلى هذا كان الرحب الذي كان الناس 
ينظرون إليهم من خلاله في تزايد بفعل الحوادث الي أظهرت أنه كان هم 
عيون وأناس متعاطفون معهم في جمیع النواحي . وكان أصحاب الدرجات 


(۱) كان ركن الدين خورشاه آخر خلفاء الحسن الصباح . و لقد هدمت قلاع الا سمامیلیین 
في رودبار - ما نها آلوت - وسویت مم الأرض باستيلاء هولا کو علہا . 
( الر جم ) 


۱۱ 


العليا هم الورئة الحقيقيون للنظم الاسماعيلية القديمة وطلبة. العام والفلسفة 
المتحمسون . وعندما استول الغول » بقيادة هولاكو » على ألموت عام 1۵4 
(1765م) وجدوا مکتبة عامرة ومرصدا مع مجموعة من الآلات الفاكية 
الشمينة . وكان استيلاء المغول يعي سقوط الحشاشين » رغم أن الفرع السوري 
استمر في امیش في شكل أكثر تواضعً . ولا يزال لهذا المذهب أتباع حى في 
وقتنا الحاضر » وهؤلاء مبعارون في آسيا الوسطى » وفي ايران و اند . وآغا 
خان هو سليل ركن الدين خورشاه آحر شیوخ ألوت . 


وهكذا فإن هذه الحركة بدأت بعيدالله بن ميمون الذي يبدو أن قصده 
الأصلي كان إنشاء دين فلسفي رفيع كا أظهر ذلك أرسطو والأفلاطونيون 
الحدئون . ولماية هذا العتقد الستور » الذي لا بکشف إلا" المتدرنين » 
كان لا بد من صبغة و٬بفة‏ المذهب الشيعي الذي أخرج العديد من الفرق 
الغريبة . أما المتقدات الباطنية بين جماعة القرامطة فقد أجبرت على اتخاذ 
شكل مزيف ۰ ذلك أن الذين أطلعوا عليها » والذين وصل إليهم هذا المذهب 
في النهاية » كانوا مر جماعة الفلاحين الأميين . أما الإسماعيليون في دولة 
مصر الفاطمية فقد خقفوا من غلواء هذه المعتقدات لأن الاعتبارات السياسية 
فرضت على أولي الأمر التوفيق بينها وبين عقلية الإسلام التقليدية . أما عند 
الحشاشين فكان حصر هذه المعتقدات ‏ کا يبدو في ذوي الدرجات العليا 
من المريذين مؤدياً إلى حركة تطور عقلي عظمی »> وذلك رغم اتصال هذه 
العتقدات بنظام يظهر التعصب الشديد » ويستعمله القادة دون نحسب كي 
يحيوا حياتهم كلها ي عزلة فاسفية » وعأمن من الأخطار الي كانت نحيق 
۱ 

وقبل أن نيرك هذا الوضوع الخاص الذي يبن العناية بنشر الفلسفة كعقيدة 
«ستورة » نرى لزاه علينا أن نشير إلى جمعية عرفت مجماعة « إخعوانالصفاء ». 
ونحن لا نعرف شیثاً البتة عن علاقة هذه الجمعية بمجداعة عبدالله بن ميمون » 


۱:۲ 


إذ من المکن أن تکون هذه العلاقة أكثر من جرد کونپما معاصرتین وذات 
أهداف متقاربة : فقد قيل إن هذه الأخوية تمثل التعاليم الأصيلة ذهب عيد 
الله . وكانت هذه الحمعية «قسمة إلى درجات أر بع > إلا" أن عقائدها قد 
نشرت بحرية عند زمن مبکتر . ونحن لا نعرف ما إذا كان هذا التبشير العام 
بتعاليمها جزعاً من انلطة الأساسية أم أن الظروف أجبر هم على ذلك . وظهرت 
هله الجمعية علانية حوالي عام Coe‏ أي تعد مضي تیف وماثة سنة على 
تأسيس عبدالله لمذهيه » وبعد احتلال الفاطميين صر بوقت قصير » وبعدما 
أعاد القرامطة الحجر الأسود المقدس الذي سرقوه إلى « بيت الله » في مكة 
ببعض الوقت . ویبدو أننا ميل لأن نعتبر أن هذه الجمعية يمكن أن تكون حركة 
إصلاح للاسماعيليين من جانب الذين کانوا بودون العودة إلى الأهداف 
الأصيلة للحركة . 


وظهر الأثر المنشور هذه الأخوية في سلسلة مؤلفة من إحدى وخمسين رسالة 
بعنوان « رسائل إخوان الصفاء» » وهي تشكل موسوعة للفلسفة والعلوم كا 
كانا معروفين للناطقين بالضاد في القرن الرابع للهجرة . وهذه الرسائل لا تقدم 
أية نظريات جديدة » وإنما تزودنا فقط بكتاب يعرض الادة المتداولة . ولقد 
طبع النص الكامل غذه الرسائل في كلكتا » ني حين أن البروفسور ديتريشي 
نشر أجزاء من هذا المؤلف الضخم بين عامي ۱۸۵۸ و ۱۸۷۲ ولقد أتبع هذه 
في عامي ٩۱۸۷و‏ ۱۸۷۹ بمجلدين حدهمابعنوان» العام الأكبر ونه لم31 
والآخر بعئوان »© العالم الأصغر وويوومام211 » وهما يتضمئان 
خلاصة لهذا الأثر كله . ويبدو أن الشخصية الموجهة في عمل هذه الموسوعة 
كانت زيد بن رفاعة »> كما اشترك معه أبو سليمان محمد البستي وأبو الحسن 
علي الزنجاني وأبو أحمد الهرجاني والعوني . ولکن هذا يحب أن لايجر إلى القول 
بأن هؤلاء كانوا مؤسسي الأخوية كا ظن" بعضهم . 


یعی قسم كبير من رسائل الإخوان بالمنطق والعلوم الطبيعية . أما حینما 
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تعالج الرسائل الميتافيزيقيا وعلم النفس أو الاهیات فنجد آثارا واضحة جداً 
للعقائد الا فلاطو نية المحدثة كما هي عند الاسکندر الأفر وديسي وا نضجت 
عند أفلوطين . فالله ‏ کا نقرأ في رسائلهم - فوق کل معرفة وفوق جمیع 
مقولات البشر . ومن الله فاض « العقل » » وهو الفیض الروحي الکاءل الذي 
نوي صور جمیع الأشياء . ومن « العقل » تخر ج النفس الكلية » ومن هذه 
هذه النفس تحرج الميولى . وعندما تصبح الميولى قادرة على تلقي الصور تصبح 
مادة ثانوية » ومنها يخرج العالم . والنفس الكلية تتخلل المادة كلها » كا آنا 
هي نفسها قائمة بفيضها الستمرٌ من « العقل » . والنفس الكلية هذه الي تتخلل 
الأشياء كلها تبقى مع هذا واحدة ؛ في حين أن اكل فرد نفساً جز ثية هي مصدر 
القوة والطاقة فيه . وهذه النفس الحرئية ذات درجة متفاوتقمن المقدرة العقلية. 
أما اتحاد النفس والمادة فمؤقت » ذلك أن النفس یل » بدافع من الحكمة 
والإيمان » إلى التحرر من الأغلال الادية » والدنو بالتالي من النفس الحاضرة 
أو « العقل » . ومدف الياة النقيقي هو انعتاق اانفس من الادة كي يكن 
للنفس الأم أن تمتصها ثانية » فتقر ب بالتالي من الاله . وهذا كله لین إلا" 
إعادة لتعاليم الفاراني والأفلاطونيين المحدثين » ورعا أضيفت إليها ألوان 
طفيفة من التصوف + كا ألا «شروحة بشكل أقل منطقاً ووضوساً مما هي 
٣‏ تعاليم الفلاسفة . والصبغة العامة لإخوان الصفاء تظهر الیل عندهم إلى القول 
بوحدة الوجود > وهو مذهب قريب مما لاحظناه عند بعض المعتزلة . فالله - 
جل جلاله ..- حارج الکون » أو الأرجح في عالم معن لا يعر فه الإنسان » وان 
يتمكن من معرفة أي شي ء عنه تعال . وحی « العقل » موجود أيضاً في عا 
هو غير الذي تعيش فيه النفس البشرية . أما النفس. الكلية الي تتخلل الأشياء 
: كلها فهي فيض من الروح 3 وهذه الروح پدورها تفیض من الله غير العروف. 
وعقارنة هذا القول بتعاليم الكندي والفارالي نری آنها جمیعاً. مبنية على 
نفس المادة » غير أن هذا الأمر الذي أصبح ديناً قد حرج عن عقيدة القرآن 
الصحيحة . ولكن.هذا النقض للدين عند الفارابي يأتي دون وعي ۰ رغم أنه 
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کامل كليا ني الواقع . آما الذين خلفوه فری عندهم التبرير العقلاني الکامل 
لهذا النقض . وبالقارنة مع التصوف نری آوجه الشبه السطحی قريبة جداً لدرجة 
أن التصوف یستعیر قسماً كبيراً من التعابير الفلسفية كتعابير الأفلاطونية المحدثة 
مثلا" . أما في الحقيقة فثمة اختلاف آسامي : فرسائل إخوان الصفاء تعتبر أن 
هدف الحياة هو انعتاق النفس من الادة ؛ آما الغاية النهائية فهى امتصاص 
النفس الكلية هذه النفس ثانية . غير نم يعتبرون هذا الانعتاق نتيجة للقوة 
العقلية » حيث يكون خلاص النفس في الحكمة والمعرفة؛وهما ناتجتانعنالعقل . 
آما التصوف فهو روحي بشکل آنفر : فرغم أنه يرنو إلى الهدف ذائه » غير 
أنه يعتير الحكمة وسيلة الوصول ولکن ععی الاعان الديئي كما هو لدى النفس 
المكرسة للعبادة ؛ وليس كالحكمة الخاصئة من الدراسة العقلية . 


ويبدو آننا على حق بقولنا إن التصوف هو الوريث لتعاليم الفارايي الفلسفية 
ولتعاليم إخوان الصفاء » على الأقل في آسيا . ويظهر أن التعاليم الفلسفية قد 
اختفت في آسيا بعد الربع الأولمنالقر نال حامس للهجرة. ولكنهذا الاختفاء كان 
ظاهرياً » إذ ظلّت مستمرة في مادتها في التصوف . ويمكننا القول إن التغيير 
الأساسي یکمن ني المعنى ابلدید الذي أعطي « للحكمة » الي لم تعد تمثل 
الحقائق العلمية والتأملات الحاصلة عن طريق العقل » بل أضحت تعيي معرفة 
الله معرفة فوق العقل . وهذا رما عثل التأثير اهندي في العناصر ذات الأصل 
الملليي . 

وصلت تعاليم إخوان الصفاء إلى المغرب على بد طبيب أسباني هو مسلم ابن 
محمد أي القاسم المجريطي الأند لسي ( المتوفي سنة ه4”#أو>4” م) فكان ها أثر 
كبير في ظهور فلاسفة أسبانيا الذي كان هم أن بلعبوا دور ذا آثر جد عظيم 
في إسكلائية العصور الوسطى اللاثينية . 

وقبل أن نيرك هذا القسم انحاص من موضوعنا نرى من الحدير القول إن 
جميع هذه المذاهب والفرق الي ذكرنا بعد الفاربي ‏ من المذهب الذي أسسه 
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عبدالله بن میمون إلى خوان الصفاء _توافق على اعتبار الفلسفة » وعلی الأقل 
بقدر ما لها من علاقة عوضوع الافیات » كشيء مستور يجب أن لا بکشف 
عنه الخطاء لأي إنسان باستثناء الصفوة الختارة . وهذا الوقف العام سیظهر 
ثانية » ولکن بشکل يختلف قلبلا" » ني آثار الفلاسفة الأسبان ؛ فهو إذن بتکرر 
إلى حد ما ني الفکر الاسلامي بأ کاه . 

آما أعظم نتاج في آسیا لاختمار الفكر الحاصل من الدر اسة العامة لفلاسفة 
الأرسطين والأفلاطونيين الحدئین فیظهر ني أي علي الحسن بن عبدالّه بن سينا 
( المتوق سنة ۵4۲۸ ۲۷١٠م‏ ) » وهو المعروف عادة بابن سينا » والذي 
يعرف باللاتينية باس هصدوءنلجة . وحياة ابن سينا معروفة لدينا من السيرة 
الذاتية الي أ کلها تلميذه أبو عبيد ابلزجاني » وذلك عن طريق ما عرفه من 
ذ کریات استاذه.ومن‌هذه‌السیر قنعرف أن والد ان‌سینا کانسا کا عل رن 
لا" أنه بعد مولد ابنه عاد إلى بخاری الي هي موطن عائلته الأصلي » وهناك 
تلقّی ابن سينا علومه . وني آیام حداثته وصلت بعض البعثات التبشیر ية 
الاسماعيلية من مصر » فکان نتيجة ذلك أن آمن والده بالدعوة الحديدة . ومن 
هذه البعثات تعلم ابن سينا اليونانية و الفلسفة واهندسة واساب . وهذا پساعدنا 
على التذ کر كيف أن الدعاوة الاسماعيلية بأكاها كانت مرتبطة بالعاسو م 
الهللينية . وقد يقال في بعض الأحيان إن مصر ني العهد الفاطمي كانت معزولة 
عن الحياة العقلية الإسلامية برمتها » ولکن من الصعب جداً أن يكون هذا 
دقيقاً » إذ إن الحركة الإسماعيلية كانت مرتبطة » من البداية حى النهاية : 
بالنهضة العقلية الحاصلة من عماية إعادة إخراج الفلسفة اليونائية في شكلها 
العرني » وأقل من هذا » بالطبع » عندما أصبحالأمَيون من العامة اسماعيليين » 
كا كان الأمر بالنسبة للقرامطة . ولكن انتباه الأعضاء كان مشغولا" بالطموح 
السيامي » كما كان الخال مع الفاطميين حینما کانوا يبنون قواهم في أفريقيا 
قبل الاستيلاء على مصر . وكان الدعاة أو البشرون یعتبرون--حی في أسوأ 
الظروف.- أن انتشار العلوم والفلسفة جزء هام من واجبانهم » مساوياً تماماً 
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لا ينادون به من حقوق العلوبین بالحلافة الفاطمية . ولا برع ابن سينا باللخة 
والفلسفة اليونانيتين » بعد أن تعلمهما من هذه البعثات » انقلب إلى در اسة الفقه 
والتصوف . والفقه - أو بكلمة أخرى ‏ القانون الشرعی البتی على إحدى 
النظم السلفية التي أرساها أبو حنيفة وغیره من الفقهاء العتمدین عند هل 
السنة » أو الي آرساها منافسوهم من الشيعة » كان دام العمود الفقري الثقافة 
الاسلامية » فکان بالتالي موازياً لدراسة القانون الکنسی ني أوروبة العصور 
الوسطی : فکلتا الحالتين لفتت أنظار الناس إلى تطور البنية الاجتماعية نحو 
وضع مثالي » فکان لهذا آثر تثقيفي هن أعلى الدرجات . ونحن » رغم اعتناقنا 
میادیء مختلفة بالرة » عکن أن نميل إلى التقلیل من أهمية هذا الاثر . غير أن 
ما جدر ذکره أنه في حين أن آهدافنا انتهازية بطبعها » الا" أن للمشرع ني 
الاسلام أو السيحية أهدافا مثالية ذات شکل مداد » لها غایات أكثر کال" 
و ارتباطاً بالعام . وهذه » بقدر ما كانت مثالية كانت قوة دافعة لتسامي . 
وکان هؤلاء الشرعون ي اابلاد الاسلامية هم القوة الوحيدة الي كان لا 
الشجاعة والقدرة لقاومة أطماع أية حكومة فردية » ونجبر حلی آشد الامراء 
طغياناً على الحضوع للقوانين الي تجعل الحاكم يقر" بخضوعه للنظام ‏ مهما 
بدا هذا النظام ضيّقاً ومعیاً - وتحدد الحدود الي يسمح بها النظام بالتوافق مع 
الساواة والعدالة . والخدير بنا أن نلاحظ أن التصوف بدأ في أيام ابن سينا أخذ 
مکانه کوضوع «ن مواضيع الدراسة الحدية . 

وبعد ذلك بزمن يسير وصل بخارى فیلسوف يسدى الناتلي ونزل ضیفاً على 
والد ابن سينا . وإذا تذکرنا معی كلمة « فیلسوف » عرفنا أن هذا الضيف 
كان من البارعين بفلسفة أرسطو » والقادرين على كسب عيشهم بتعليمهم 
العقيدة الأرسطوطاليسية . ومن هذا الصيف تعلم ابن سينا المنطق » كا وج 
فكره نحو التعاليم الأرسطية الي كان يشر بها في ذلك الحين على أنها دين . 
ثم درس ابن سينا بعد ذلك إقليدس والمجسطي والحكم الأثورة عن الفلاسفة . 
كا درس من بعد الطب الذي برع فيه بشكل فائق لدرجة أنه الخذه مهنة له . 
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وحاول أن يدرس کتاب «میتافیزیقا » آرسطو ۰ غير أنه وجد نفسه غير قادر 
على فهم معناه . وجاء يوم اشترى فيه صدفة أحد کتب لفارايي » فتمکن 
بواسطته فهم العی و الفحوی اللذین غابا عنه من قبل . وعلى هذا الاساس 
عکننا وصف ابن سينا على أنه تلميذ الفاراني : إذ كان أثر الفارابي هو الذي 
کون فكره في القيقة وقاده لفهم آرسطو . ولقد كان الفاراني أباً لدميع من 
تاه من الفلاسفة العرب على الأصح . وابن سينا > رغم عظمته » لابد أن 
بدخل البر اث من نفس الطريق الى سلكها الفاراي » ولكنه لا يمارس نفس 
التأثير على من جاء بعده مثله ؛ هذا بالرغم من أن الغز الي بصنفه مع الفارابي » 
ويسميهما الشارحين الرئيسيين لإرسطو. ويؤكد بعض الناس أحياناً حقيقة کون 
ابن سينا قد عالج الفلسفة كشي ء منفصل تماماً عن الوحي كا بظهر في القرآن : 
غير أنه لم يكن أول من فعل هذاء بل كان هذا هو الاتجاه العام لجميع من جاعوا 
بعد الفارابي . ولكن يمتنا القول إن ابن سينا هو أول كاتب مهم يوضح هذا 
الإتجاه . 


ویدعی ابن سينا إلى بلاط الأمير نوح بن منصور الساماني حاکم خراسان 
لاظهار مهار ته ٤‏ الطب » فینال الحظوة عندالامیر »ويدرس ي مكتبته الكثير من 
آثار آرسطو الخ كانت غير معروفة بلعاصريه من قبل . وعتدما احبرقت تللك 
المكتبة اعتبر ابن سينا الناقل الوحيد لما كانت تحويه تلك الکتب من عقائد . 
وهذا ما عثل النظرة العربية المعاصرة إليه : إذ ليس من قرينة في كتبه الوجودة 
لدينا تست تثبت لنا أنه حصل من فلسفة أرسطوطاليس شيئاً كان غير معروف 
الکتاب السربان والعرب . وحن 2 شون الاسرة السامانية بالفوضى 
انتقل ابن سينا إلى خوارزم ؛ حيث حظي هو وبعض العلماء الاخحرین برعاية 
الا مير المأموني . غير أن هذا الأمير كان يعيش عيشة قلقة ني جوار السلطان 
التركي محمود الغزنوي بطل أهل السنة القوي وفاتح اهند . وكان من الواضح 
أن السلطان يطمع بأقاليم الأمير » وأنه حين يريد الاستبلاء عليها سيستحيل 
على هذا الأخیر أن يقاومه ؛ ولقد استولى عليها بانفعل عام 8 4ه. وني الوقت 
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ذاته كان الامیر وجیرائه ممن ترکهم السلطان وشأنیم لیعیشوا إلى جانبه پأمان 
یعاملونه بمنتهى الاحترام . وأراد السلطان محمود أن يشتهر أمره بأنه حامي العلوم 
« فاستدعى » العلماء إلى قصره » أو بالأحرى اختطفهم > واتخذ منتهى الخيطة 
كي لا يتعدوا أقاليم أهل السنة بعد ذلك . وتلقى الأمير المأموني رسالة من 
الرسائل الي تدعو العلماء الذين بمكن أن يكونوا في خراسان للذهاب إلى 
قصرالغزنوي . فقرأ الآمير الرسالة على مسامع أبرز خمسةعلماءمن الذي نكانوا 
ينز لون عليه ضيوفاً » ثم ترك لهم حرية التصرّف بالشكل الذي يرونه مناسباً ‏ 
فقبلثلاثة من الضيوف الدعوةءإذا جذبتهم شهرة السلطان بالكرم »و خشي اثنان 
الغامرة » وهما ابن سينا والسیحی 42١١‏ وهربا سراً . ومات السیحی بعاصفة 
رملية هيّت عليه في الصحراء ؛ أما اين سینا فقد بلا في آصفهان- بعد تجوال 
طويل - إلى بلاط علاء الدولة عمد البويبي . ونجربة ابن سينا هذه تظهر بوضوح 
أن الشيعة كانوا حماة الفلسفة » وأن السلطة التركية المتزايدة في عهد محمود 
الغزنوي والسلاجقة الذين خلفوه كانت رجعية لا تنظر بعين الرضا إل البحث 
الفلسفي . ولقد كان السلطة التركية أن تقضي في النهاية على الفلسفة العربية في 
المشرق . 

ترك ابن سينا كثيراً من الاثار في العربية والفارسية لا بزال عدد منها تتداوله ٠‏ 
الأيدي . ومن بين هذه الاثار كتاب « الشفاء » » وهو موسوعة ي علوم 
الطبيعة والميتافيزيقيا والرباضیات » ويقع في مانية عشر مجلداً ( طبعة فور جيه » 
ليدن ۱۸۹۲ ) » ورسالة في النطق والفاسفة » وآثار آحری ني الطب هى 
آساس شهرته . آما أكثر أثرين له شهرة فهما « النجاة » وهو ملخص لکتاب 


(۱) هو آبو سهل عيسى بن محیی الحرجاني » السيحي » طبیب حكيم متقن للعربية » توفي 
وله من العبر أربعون سنة » وذاك عام ۳۹۰ ه كا جاء عند بروکلمان ولویس شیخو » و بعضهم 
یقول : بين ٩۸۷‏ و ۱ ما في هدية العارفين فقد جاء أنه توفي ببغداد سنة ۱ ها. ومن 
تصانیف السيسي : كفاية الطب الكلي » کتاب ني الوباء » کتاب في العلم الطبيعي » إظهار حکمة 
الله تغالى في خلق الانسان , ( امرجم ) 


۱1۹ 


« الشفاء » » و « القانون » في الطب الذي عرض فيه تعاليم جالینوس وأبةراط. 
مستعيناً في توضيح ذلك عا كتبه کتاب الطب المتأخرون » وکتاب « القانون » 
أكثر منهجية في ترتيبه من كتاب « الحاوي » للرازي » الذي كان حى ذلك 
الحين الكتاب الشائع في الطب ني العربية . أما عيب كتاب ابن سينا الوحيد فهو 
تبويبه التقن الذي لا لزوم له في بعض الأحيان . ولقد أصبح هذا الكتاب فيما 
بعد المستند الى الرئيسي .و بعدترجمة جر او الکرکوني Gerard of Cremona‏ 
له إلى اللاتينية استمر عدة كرون عثل المدرسة العربية في الطب في أوروبا 
الغربية تلا" مكانه في جامعي مونبلييه ولوفان حتی عام 156٠١‏ . 


یعالج ابن سينا النطق على اعتبار أن استعماله سلي لا إيجاني : « الراد من 
المنطق أن تكون عند الإنسان آلة قانونية » تعصمه مراعاتها عن أن یضل" في 
فكره) ( الإشارات والتنبيهات » طبعة فورجیه » ص ۲ ) . ورسالته في هذا 
الموضوع 3 والي يتضمنها كتابه ( تسع رسائل ي الحكمة والطبيعة ) ( صفحة 
9 » طبعة اسطمیول» ۸۱۲۹۸) مقسمة إلى تسعة أجزاء مطابقة بذلك قانون 
أرسطو في العربية الذي يشمل إيساغوجي وانلطابة والشعر . وبلاحظ ابن سينا 
ملاحظة خاصة بالنسبة لثرکیب النطقي ذي البنية النحوية الخاصة » والذي 
يختلف عن الترا کیب المستعملة له في اليونانية » مثال ذلك : يعبر اليونان عن 
السابية المطلقة بقولهم : «إن كل ما هو أ ليس ب » في حين يعبر عنها العرب 
بقولهم : «لا شيء من أ هو ب » . وهو يشدد كثيراً ني التأكيد على دقة 
التعريف الذي بصفه بأنه القاعدة الاساسة لكل تفكير سلیم + ولذلك تراه 
بخص هذا الأمر بالكثير من العناية . والتعریف الق عنده يجب أن یذ کر 
« ماهية » الشي ء وجنسه والحلاف فيه وجميع مميزاته الأساسية ؛ وهكذا يكون 
می ز عن جرد الوصف الذي لا يحتاج إلى شي ء سوى ذكر الصفات و الأعراض 


بقة يمكن بعدها تمييز ذلك الشيء بشكل صحيح . 
وفيمعر ض معاحتهالكلي وابحزثي يعتبر ابن‌سیناآن الكل غير موجو دسوىني الذهن 


۱6۰ 


اليشري : ففکرة انس الجرد تتکون في ذهن الانسان الذي براقب خداف 
الحزئيات لدی مقارنتها بعضها ببعض ویخرج علاحظات عن أوجه التشابه 
بينها . الا" أن هذه الفکرة الطلقة لا توجد الا" کفهوم ذهي » ولیس لا أي 
وجود موضوعي . ( فاب ټس يسبق الأشياء ومع genus anti‏ )بشکل واحد هو 
أن هذه الفكرة العامة وجدت في ذهن الحالق قبل خلق الحزئيات » تماما مثلما 
تكون فكرة الثيء الراد صنعه في ذهن الصانع قبل تنفيذ العمل . آما العی 
العام ( (الحنس في الأشياء وںuطهإ‏ صذ وسصوع ) فيتحقق ني المادة » ولكن 
۸ عمصاحبته للمادة » ولا وجود له بمعزل عن هذه الأعراض الا" 
کتجر ید ذهي . وبعد تحقق العی العام في الادة ( و بعد الاشیاء genus‏ 
دهد :قوم ) عکن للعقل أن يقوم بالتجرید الذهي » وأن یستعمل هذا التجرید 
للقارنته باز ئيات الآخر ی.فابلنس م1إمصهع لا ينتمي إذن الا" لمملكة الفکر » 
وليس هن وجود موضوعي لثل هذه المعاني الطلقة » رغم [مكانية استعماها 
كوجودات حقيقية في المنطق . 

أما النفس فينظر ابن سينا إليها باعتبارها مجموعة من « القوى » الي تعمل 
ي البدن : فكل نشاط » من أي نوع 2 5 الاجسام الحيوانية أم النباتية 2 
تماما کا ني الانسان : إنما مصدره مثل هذه القوى » مضافة إلى البدن » أو 
من خلیط العناصر الي يتكون منها البدن . وأبسط حالات النفس هي التباتية 
الى بقتصر نشاطها على التغذية والتوالد والنمو ( النجاة » ص 4۳) . وللتفس 
الحيوانية ما لنفس النباتية من قوى » مضافاً إليها قوئ أخرى . وأما الفس 
الانسانية فلها هذه جميعاً » بالإضافة إلى قوى أخرى . وهذه الإضافة النفس 
الإنسانية هي الي تمكنها من أن تتصف بأنها النفس العاقلة . فالقوى الموجودة 

في النفس عکن أن تة تقسم إلى قسمين هما : قوى الإدراك وقوى الحركة . أما 
قوی الادراك فبعضها e‏ وبعضها الاخر باطي » والقوى الظاهرية 
موجودة في البدن حيث توجد اللفس » وهي عاني حواس : النظر والسمع 
والذوق والشم وإدراك الحرارة و البرودة » وإدراك اليبوسة والرطوبة » وإدراك 


۱۱ 


الضادة من الصلابة والطراوة » وإدراك الحشونة والنعومة ٠.‏ وبواسطة هذه 
الحواس تم الصورة الخارجية للشي ء في نفس المدرك . و هنال عاني قوی 
داخلية للإدراك وهی : 

(۱) «المصورة » » وبها تدرك النفس الشيء دون مساعدة الحواس » 
و ذاك على نحو ما حدث بالتخینل . 

(۲)-۱ الفکرة » » ويها تستطيع النفس المدركة لعدة صفات هیر ابطة 
بعضها ببعض تجريد واحدة أو أكثر من تلك الي ترتبط بها > أو أن تجمع 
تلك الصفات غير الرئية على أا متصلة . وقوة التجريد هذه تستعمل في 
استخلاص المحى العام . 


(۳) -« المتوهمة» »وهي الي نکن من الوصول إل الخلاصة العامة اعدد 
من العاني الجتمعة ۰ 


( 4 )-« الحافظة » أو « الذاكرة » ؛ ومهمتها حفظ وتسجيل الأحكام الي 
توصل إليها . ويدرك الانسان والحيوان ابلزئیات بواسطة لس . أما 
الکلیات فيتوصل إليها الإنسان بالعقل . ويعي عقل الانسان قواه » لا عن طريق 
الحس الظاهر » بل مپاشرة بهمارسة قوته الفکرة . وهذا ببین أن لها وجودها 
الستقل » رغم اتصافا العرضي بالبدن واعتمادها على ذلك البدن بالادر ال 
الحسي . وامكانية المعرفة الباشرة دون إدراك المواس تبين لنا أن العقل لیس 
معتمداً على البدن بشكل رئيسي ؛ وإمكانية وجوده بدون البدن ‏ وهذا يعني 
منطقيا استقلاله ‏ هو الدليل على خلوده . وكل لوق حي يدرك أن له ذاتا 
أو نفساً واحدة موجودة فيه » وأن هذه النفس ‏ کا يقول ابن سینا -- لم تكن 
موجودة قبل البدن » ولكنها فاضت عن العقل الفعال في نفس الوقت الذي 
تكون فيه البدت ر النجاة ص ١ه‏ ) . 


ونحت عنوان الطبيعيات يعتبر ابن سينا القوى الوجودة فى الطعة ته 
عنو يات يعتبر أبن سي جودة في الطب 


۱۲ 


۰ تلك الوجودة في النفس » باستثناء ما كان منها غريباً عن النفس العاقلة في 
الانسان . وهذه القوى ذات أنواع ثلاثة : بعضها » كالثقل مثلا" > جزء 
أساسي من ابلسم الي تكون فيه ؛ وبعضها خارجة عن المسم الي تعمل فيه » 
كتلك الي تسبب الحركة أو السكون » وبعضها آیضاً » كالقوى الي تمتلكها 
نفوس الأفلاك غير العاقلة » والي تسبب ال رکة دون آي دافع خارجي . 

وال E AS‏ مك أن قرحاد أرق + رلك ها ناما 


نتيجة متناهية ۰ 


ویعتبر ابن سينا الزمان على أنه معتمد على الحركة بشکل رئيسي » رغم 
كونه هو نفسه غير الحركة . آما ما ختص بعی الزمان » فهو يقاس ويعرف 
من حركات الأنجرام السماوية . ويتبع ابن .سينا الكندي في تعريف المكان 
بقوله : « هو السطح الباطن هن ابرم الحاوي المماس للسطح الظاهر الجسم 
الحوي » أن ی مس . والحقيقة أن هذا مستحيل » ذلك 
أن المسافة يمكن أن تزداد أو تا تقص أو أن تقسم إلى أجزاء » فاهذا يحب أن 
تحوي شيئ قابلا” للإزدياد » الخ ... 


والله وحده هو «واجب الوجود» ‏ فهو بذلك الحقيقة العليا . والمكان 
والز مان وما شابههما « موجودون بالفعل » 2 وکل وجوب للوجود فيهم من 
الله. أماالأشياءالي تدرس فيالعلومالطبيعية فهي كلها « ممكنة الوجود » » ويمكن 
أن تصير « موجودة بالفعل » أو لا تصير . والّه وحده هو الواجب الوجود منذ 
الأزل » وهو الق ععی أنه هو الحقيقة الطلقة » وکل حقيقة أخرى إنما 
تستمد" حقيقتها من الله . أما العقل الفعال فيفيض من الله » ومن هذا يصدر 
العقل الذي یز النفس الناطقة عم عداها من النفوس الوجودة عند سائر 
ا اك ا و ف 
الفعّال الذي هو مصدره . ونشاط اللفس المکن ععزل عن املسم الذي ترتبط 
به پبر هن على خلودها . ولکن هذا انللود لا يحي الوجود التفصل » واعا يعي 


۱۰۳ 


الاتحاد ثانية بالصدر . ویصدر الکون عن العقل » ولکن لا كصدور عقل 
الإنسان بالفیض الباشر » ولعا بواسطة الفيض التعاقب . 


كان ابن سينا آعر فلاسفة الشرق العظام . ولقد اجتمع سببان لكتابة النهاية 
للفلسفة الحقيقية عند المسلمين في آسيا » أولاهما ارتباطها الشديد بإلحاد الشيعة ع 
مما جلب لا بالتالي السمعة السيئة عند أهل السنة . هذا ني این الذي كانت 
فيه فرق الشيعة » وکلها من الغلاة الذين کرسوا آنفسهم للدراسات الفلسفية 
في القام الأول » تعتنق عدداً من النظریات الدينية اللي تعود ني تاريخها إلى ما 
قبل الإسلام » كتناسخ الأأرواح وغيرها > مما كان مضراً بالبحث العلمي . 
وکانت الأفلاطو نية المحدثة ميل » منذ عهد هبكر » إلى إشباع هذه الاتجاهات. 
ونتيجة لهذا مال الشيعة إلى النظريات الصوفية » وغالباً لتعصبية » الى كانت 
مشبطة لدراسة فلسفة أرسطو . أما السبب الثاني فيكمن ني ظهور العناصر التركية 
المتغلبة » من مثل محمود الغزنوي » ومن بعده الأتراك السلاجقة الذين كانوا 
من أهل السنة التزمتین ؛ فكرهوا کل ما من شأنه أن يرتبط بالشيعة أو بميل 
إلى العقلانية . ولقد ترك هذا كله علامات ثابتة في الإسلام في آسيا ني مجالين 
اثنين هما : الإسكلائية السنية والتصوف . 


ولقد كنا قد أشرنا من قبل إلى أن مساماً بن محمد أي القاسم الجريطي 
الأندلسي ( التوفي سنة ۳۹۵ أو ۰۵۳۹۲ وهو من أهالي مدريد ‏ كنا يشير 
إلى ذلك آسمه - نقل تعاليم إخوان الصفاء إلى أسبانيا . وهكذا نشأ الإهتمام 
عرضاً بالفلسفة الي كانت تدرس في الشرق . ول تظهر أية نتائج هامة لهذا 
الحدث إل بعد مرور فترة من الزمن . غير أن عدداً من کناب ومعلمی الفلسفة 
اللامعين ظهروا بعد ذلك » بعضهم كان مستلهماً اخوان الصفاء ؛ و بعضهم 
الآخر كان من الطاب الیهو د ۰ 


١65 


الفصل السایع 
التصوف 


نشأ التصوف الاسلاي » الذي أضحى بارزاً خلال القرن الثالث للهجرة » 
نتيجة للمؤثرات الطلليتية إلى حد ما . فكان له أثره الفعال ي الفلاسفة أيام ابن 
سينا وبعده . أما كلمة « صوني ) فمشتقة من « الصوف » ۰ وهي بهذا تعي 
لابس الصوف » كناية عن الشخض الذي يستعمل » عحض احتياره > سط 
آنواع اللباس » ويتجنب کل شكل من أشكال الترف أو العناية بالظهر . 
والدليل على أن هذا هو المعى الحقيقى طذه الكلمة هو أن الفارسية تستخمل» 
مقابل هذه الكلمة » اصطلاح « باشمينا بوش » الذي يعي أيضاً « لابس 
الصوف » . والخطأ الشائع عند الكتاب العرب الذين كتبوا في التصوف هو 
اعتبارهم عموماً أن هذه الكلمة مشتقة من « الصفاء » ؛ وهکذا يصبح للمتصوف 
عندهم مفهوماً قريباً من التطهر « Puritan‏ ) . بل والأعظم من ذلك خطأ 
افنراض بعض الکتاب الفربیین أن كلمة تصوف هي ترجمة حرفية لکلمة 
ومطومء اليونانية . وعلى كل حال» يحب التأكيد على أن الذين تبطبق علیهم 
كلمة متصوّف يحتنبون الأرف » اجتناب الزهاد له » وشتارون البساطة في 
لباسهم . فإذا اعتبر نا هذا السلوك شکلا" من أشكال الزهد فسيلقى هذا الاعتباز 
المعارضة بأن ليس للزهد مكان ني تعاليم القرآن وأنه مخالف لصفة الإسلام في 


۱9۵ 


عهد السلف الصالح . وهذا صحيح هن ناحية » إل أنه غير صحیح من ناحية 
اعتبارنا للدعی الذي نلصقه بكلمة «زهد » . فهذه الكلمة » كما تستعمل في 
تاريخ الرهيانية المسيحية » أو في تاريخ العديد من الاك اهنود المنتمين إلى 
مختلف الآديان » أو حى في تاريخ المتصوفين المتأخرين » تعني الاجتناب 
ال حتياري للملاذ العادية » و الابتعاد عن اللحياة الاجتماعية» وخحصوصاً الرواج؛ 
وتجنب الأشياء الي تعلق بالنفس وتعيق تقدمها الروحي . ولكن هذا الاصطلاح 
يمكن أن يستعمل ؛ لا ليعي الزهد بمنتهى الدقة » بل ليعي كبح جماح النفس 
وتطهيرها » والبساطة الى ترفض کل ترف وأببة » ونحاول عحض اختيارها 
المحافظة على أسلوب ني العيش بسيط وبدائي ومنكر للذات . وهذا الفهوم 
الأخير للزهد أو التطهدّر كان العلامة المميتّزة « للمؤمن الأول » » وذلك على 
التقیض من العرني المقبل على الدنيا بكل جوارحه كالذي كان يعيش في العصر 
الأموي . وكان هذا الموقف دائماً كثير من المعجبين به : فالورشون يثنون 
باستمرار على حياة التقشف التي كان يحياها اللحلفاء الأوائل وصحابة النى » 
ويصفون تعففهم » لا بسبب الفقر » وإما ليساووا أنفسهم برعاياهم > وبذلك 
بحافظون على الشکل التقليدي ياة الني والسلف الصالح . وحن غالبا ما نجد 
في الحديث الصحیح ذكراً لشکل الحيأة التقشفية البسيطة لم‌سلمین الأوائل . 
ولقد برزت هذه البساطة مند عهد مبکتر جداً كسمة بارزة للمسلم الورع » 
مؤكدة بذاك الفرق بینه وبين آتباع الدنیا من الأموبين . ولا تزال حالات 
مماثلة من تلك البساطة تظهر بين السلمین الأتقياء حى في يومنا امحاضر . 
وهولاء لم یکونوا من التصوفة » ولکن عکن اعتباريم طلائع التصوفین . 
وي معرض وصف الژرخ « الفخري » "١‏ لياة اللحلفاء الأوائل بقول هم 

(۱) الفخري لیس‌اسماً لزرخ هنا- كا يقول الکاتب - وإنما اسم لکتاب » هذا مع وجود 
کاتب آخر عرف پاسم الفخري . و اسم الکتاب كاملا هو « الفخري ني الأداب السلطائية و الماك 
الاسلامية » » ومولفه هو محمد بن علي بن محمد بن طیاطبا العلوي العروف بابن الطقطقي » وهو 
من آهل الموصل » وتول نقابة الأشراف فيها . عاش بين عامي 51٠‏ و ۸۷۰۹ = ۱۷۲۹۲ و 
مم . ( الر جم ) 


۱٦ 


حاولوا بهذا الكبح لماح أنفسهم أن يخلصوا من شهواتالحسد . وهذا رأي 
متأخر في ممارسة متقدمة عليه في الزمن . وهذه المارسة قصد منها » بکل 
بساطة » الإتباع المتناهي ني الدقة لني الذي كان لايستطيع التمتع بأي ترف أو 
جاه . إلا“ أن رأي الفخري هذا يظهر كيف أن الأجيال المتأخرة كانت تميل 
إلى عرو الباعث الزهدي إلى الحياة البسيطة المؤثرة للمسلمين الأوائل على وجه 
التعيين . وليس من شاث في أن ذلك التطهر صینطصوازںط المبكدّر - وقد 
أخطىء فهمه ني العصور التأحرة - قد ساهم في انتشار الزهد . 


وبعد أن يشير القشيري 2١١‏ (راجع ملخص رأيه عند براون ني كتابه : 
تاريخ فارس الأدي » الحزء الأول » صفحة ۲۹۷ -98) إلى « الصحابة » و 
« التابعين » في عهد الاسلام الأول » يذكر «الزحاد» و «النسّاك» وهم 
صفوة عصر متأخر » وقد کانوا مهتمین اهتماء] عظيماً جداً بأمور الدين » ثم 
یذ کر أخيراً التصوفین على أنهم الصفوة الختارة في العصور الا کتر تأخرآ » 
إذ رجعوا إلى الله سبحانه ر بصدق الافتقار » ونعت الانکسار » ول یتکلموا 
على ۱۰ حصل منهم من الأعمال » أو صفا هم من الأحوال ». وها | خطأ من 
الناحية التاريضخية » إذ إن الأو لياء في مطلع عهد الإسلام قد أ حمتهنم روح 
التمساث الدقيق يحياة أسلافهم التقليدية في الصحراء » فرفضوا الترف على أنه 
بدعة وهذذءه هي نفس الروح التي نلاحظها ني حياة الأنبياء اليهود القدماء ‏ 
في حين أن المتصوفة لم یکونوا متحمسين لاتقاليد » ولكنهم تجنبوا الإنغماس 
في الملاذ الحسدية على أنه تعلق بالحسد الذي يعيق تسامي الروح. وهكذا أصبحوا 
ووثة « الصحابة » ولكن من غير مفهوم الصحابة أنفسهم » إذ مهم تأثروا 
بأفكار جديدة لم تكن معروفة في عهد الإسلام المبكر . ومع هذا فقد كانت 


١ (‏ ) هو أبو القاسم زين الإسلام عبد الكرم بن هوازن التيسايوري الشافعي » كان صوفياً 
ومفسر] وفقيها وأصولياً ودا ومتكلماً وواعظاً وأديباً ناثرآ وناظماً , من تصانیفه : الرسالة 
القشيرية ني التصوف » حياة الأرواح والدليل إلى طريق الصلاح » الفصول في الأصول » التيسير 
في التغسير » توي پئپسابور سنة 2410 = ۸۱۰۷۳ . ( المترجم ) 


۱5۷ 


النتائج ۰ من ناحية ظاهرية » مماثلة إلى حد كبير ؛ ودذا ما سرب اتصال 
الفريقين » وساعد في خلق التقلید الحدث الذي يربط بين المتطهرين وبين 
زهاد العصور التأخرة . ولقد خلق الإسلام في شكله الأول استجابة. قوية 
لباعث الحوف . وهذا اللدوف؛ م يكن مبنياً على جبروت الله بقدر ما كان مبنياً 
على العدالة الإلهية وعلی وعى الإنسان لحطيثته وتفاهته » وعلى مروره العابر في 
هذه الحياة الي يحياها في العالم الدنيوي . وكان هناك تأكيد شديد على يوم 
الحساب وعلى الأهوال الى يلقاها الذنب » وعذ! يمكن إدراكه في القرآن حى 
جرد القراءة العابرة . ولكن هذا لم يكن متجائ] مع طبيعة العرني ‏ رغم ميله 
المؤكد في الشعر نحو النغمة الحزيئة . وكانت النتيجة الي لا بد منها هذه التعاليم 
الزهد بمفهومه التطهري » أو » رما كان بامكاننا القول » مُجة التزمت بأمور 
الدین . 


ویر نا الحامي ٠‏ - وهو آحد کبار الکتاب الفرس الثقات في التصوف س 
أن اسم « صوني » أطلق آول ما أطلق على أي هاشم المتوى سنة ۱۷۲ه) » 
وهو عرلي من الكوفة أمضى الشطر الأكبر ٠‏ بن حياته في سوريا » وهو مثال 
المتنسکین المسلمين الأوائل اللبين اتبعوا بساطة حياة اي » وقد كان شديد 
التأثر بتعاليم القرآن في الحطيئة وانحساب وقصر الحياة الدنيوية . وهناك أتقياء 
ورعول- ممن بسمیهم كتاب الصوفية المتأخرون متصوفين ؛ ولكن الأصح 
أنهم كانوا زهاداً مهدوا الطريق أمام المتصوفين . وهؤلاء ظهروا في القرن 
الثاني » وهم من أمثال ابراهيم بن E‏ 
( المتوي سنة 150 ) والفضيل العيادي ( اتو سنة ۲ ) ومعروف الكرخي 
( المتوفي سنة ۲۰۰) وغيرهم من الرجال والنساء على حد سواء . وظهر عند 
هؤلاء بداية الكلام الزهدي في شكل أقوال مأثورة في الإلغيات . والقصص 

(؟) الخامي : هو مولانا الشاعر نور الاين عبد الرحمن » وهو يعد آخر الفحول من شعراء 


الفرس . له الكثير من التصص والقصائد الشعرية » كا أن له بعض المصنغات النثرية . أصيب في 
آخر حياته بالمئون والیکم » ومات بهراة عام ۵۸۹۸ . ( امرجم ) 


YeA 


الي تروى عن حيامهم وسلوكهم » وهو أدب يدور حول الأولياء » تؤكد 
تأكيداً خاصاً على تعذيبهم لأنفسهم ومعاقبتهم لها . وأهم ما ذكره هذا الأدب 
ما سجّل من تعاليم محرو فالكر ني الي عکننا أن نقتطف منها تعريف التصوف 
بأنه « الأخذ بالحقائق » واليأس مما ني أيدي الخلائق » . ولو أن هذا التعريف 
تغير قليلا” لأصبح مفتاح التصوف في شكله اللاحق . 


والآن » هل بمكننا أن نتقصى أصل هؤلاء السالالاولین ؟ يعتبر فون 
کرعر ( 67 .2 Herrsch,‏ ) أن هذا النوع من النساك هو نمو عرلي علي 05 
تطورت به مؤثرات مسيحية تعود في تاريخها إلى ما قبل الاسلام . وشن زعرف 
أن الرهبانية السيحية كانت معروفة عند العرب في البلدان الواقعة على تخوم 
الصحراء السورية وني صحراء سیناء . والدلیل على ذلك ما نلقاه » سواء عند 
الکتاب المسيحيين من أهثال يلوس ونان » أم عند شعراء العصر ابلاهلي » 
كما في بيني امریء القیس التالیین : 

آصاح تری برقا أريك ومیضه كلمح اليدين في حي مکلل 

يضيء سناه » أو مصابیح راهب أمال السليط بالذبال الفتل 

ثم إن حياة الأديرة كانت معروفة حى في بلاد العرب ذانها : وتذ کر 
الرواية أن محمداً سمع أول نداء له حين كان منعزلا" في غار حراء » يعيش 
حياة النساك هناك » ويعود إلى بيته بين الفينة والفينة ليتزود بالطعام ثم یمود 
إلى الغار ( راجع صحیح البخاري ج ١‏ ) . ومن المحتمل أن يكون النساك 
الأولون في الاسلام قد استوحوا مثل الرهبانية المسيحية » إه! مباشرة أو من 
خلال عزلة محمد التقليدية . لا" أن هؤلاء النساك كانوا قلائل » وقد أهملوا 
علا نية الأمر القرآني بالزواج القرآن : ۲6 : ۳۲) ۱۲ . 

ومکذا فإن حركة الزهد المبكرة تعکس طابع القناعة الشديدة المصطنعة 


(۱) سورة النور » الآية ۴۲ : و وأنكحوا الأيامى منکم والصالین من عباد کم وإمائكم 8 
إن یکونوا فقراء یفنهم الله من فضله ..... » (الرجم) 
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بالتعفف عن التباهي بالثروة أو الانغماس في اللاذ » کا تتسم بالبساطة التناهية 

ي العیش والي هي نوع من الفقر الإرادي وتعذیب 0 . هذا بالاضافة 
إلى اعتزال البشربینفترة وأخری ؛ ولكن ادرا ما اقطع أي زاهد من «ؤلاء 
إلى حياة الرهينة الدائمة . ولحدی هذه الحالات تتمثل في أي العباس السبي 
( التوقی سنة 184 ) . وهو ابن هارون الرشید » وفد عاف الاه والغی 
وانقطع إلى حياة التأمل والنسك . 


وف أواخر القرن الثالث تظهر الدلائل على و جود « تصوف جدید » ساهمت 
في جاده مثل دينية مغايرة اتلك الي كانت سائدة في عهد الاسلام الأول . 
ولقد كان من نتيجة هذه الثل كلام في الإلهيات من نوع خاص » ظل زمناً 
طویلا" غير »حرف به على أنه من الاسلام التقليدي . وظل الزهد في هذه 
الحقبة موجوداً ؛ إلا" أنه في الحين الذي بدأ فيه يتخذ شکلا" أكثر دقة ووضوحاً 
في تعمد طلب الفقر وتعذيب النفس من ناحبة كان من ناحية أخرى يتقهقر 
إلى «ركز انوي على اعتبار أنه جرد مرحلة تمهيدية في حياة التصوف الي 
توصف من ناحية فنية بأنها « رحلة » . وبعد أن كان الفقر بين المسلمين الأولين 
تزما لاسهامه في حياة النبي وصحبه البسيطة » ولكونه الاعتراض القائم على 
تكالب الأءويين على الدنيا » اكتسب آنذاك أهمية أعظم بوصفه ممارسة 
تحبدية . وقد ظهر هذا التغيّر عند داود الطائي( المتوق ا الذي قصر 
ملكيته على حصير خشن وحجر كان يستعمله كوسادة وقربة ماء . ولقد احتل 
الفقر مکاناً هاماً في التصوف في العصور المتأحرة : إذ إن كلمي « فقير )ار 
« درويش » أصبحتا مرادفتين لكلمة « صوق ١‏ . إلا أن الفقر الديي في تعاليم 
التصوف لايعي انعدام الملكية فقط »بل يتضمن انعدام الرغبة في الأمور e‏ ية 
ونفض اليد من المشاركة في الملكيات الدنيوية » والرغبة في الله على أنه الغاية 
الوحيدة المرغوب فيها . وهكذا فإن تعذيب النفس كان عثابة إذلال ابلزء 
الشرير من النفس ا حيوانية » النفس الي هي مركز الشهوة والعواطف الشريرة» 
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وبالتالي فطام النفس عن الرغائب الادية . وما الوت بالنسبة لنفس والعالم 
إلا بداية الحياة لله . 

أما سؤالنا الآن فهو : ما هو مصدر علم الإلهيات الذي تطور نتيجة لهذا 
التصوف ابلدید؟ ليس من شاك تي أن المصدر كان أفلاطونياً محدثاء کا دل 
على ذلك الدكتور نیکاسون في كتابه : ( قصائد مختارة من ديوان شمس 
التبريز » كامبردج : 1848 ) وكذلك في كتابه الآخر ( متصوفو الإسلام » 
لندن ۱۹١١‏ ) »> وکا فعل الاستاذ براون ني الفصل الثالث عشر من كتابه 
( تاريخ فارس الأدي » لندن 1407 ) . وهذا التيار الأفلاطوني الحدث كان 
جزءاً من الأثر الذي أحدثه في الاسلام نقل الفلسفة الیونانیةلل‌العربيةني العصر 
العباسي . ولقد سبق هذا التأثير الباشر لنقل الفلسفة وفروع الثقافة الأخرى 
إلى العربية أثر غير مباشر وصل عن طريق السريانية والفارسية » رهذا كان 
أيضاً في شكل اللاهوت الأفلاطوني المحدث ؛ إذ إن المؤثرات الأفلاطونية 
المحدثة كانت قد عملت عملها في السوريين والفرس قبل الإسلام . ويجب 
علینا هنا أن نضع « آثولوجيا أرسطو ؛ في مقدمة الأثر المباشر المتأخر . ولیس 
من باب البالغة وصفنا لهذا الکتاب بأنه آهم الکتب وآوسعها انتشاراً على 
الاطلاق من بين جمیع الکتب الوضوعة في الافلاطونية الحدثة ؛ وهو كا 
سبق لنا أن ذکرنا- ترجمة مختصرة للکتب الثلائة الأخيرة من تاسوعات 
أفلوطين وقووهم8 . وكان تصوف أفلوطين فلسفياً وليس دينياً » ولکن عکن 
تفسيره تفسيرا لادوتياً بكل سهولة » وهذا ما حدث بالفعل » إذ أصبحت 
الأفلاطونية المحدثةمذهي] لاهوتياً عند [يمبليخوسووثنبي حرانوأضرابهم.وكان 
التصوفون عیلون إلى هذا التطبيق ؛ هذا ني الحين الذي حصر فيه الفلاسقة 
أنفسهم ني‌جانیها الفلسفي . ويبدو من المحتمل أنهذا الأثر المعزو ل‌دیونیسیوس 
كان يعمل عمله ني الإسلام في ذلك الحين . والكتابات النسوبة إلى ديونيسيوس 
تشمل أربع رسائل » إثنتان منها هما : « تي اللاهوت الصو » في ٠‏ خمسة 
فصول » ر «في أسماء الله » في ثلاثة عشر فصلا . وداتان كانتا المصدر 


(۱۱) ۱۱ 


الرئيسي للاهوت التصوي السيحي . وأولى الاشارات إلى هذه الکتابات تعود 
إل عام ۲ مبلادية » وذلك عندما قيل إن هذه كانت هن عمل دیوئیسیوس 
الأريوباغي » تلمیذ القديس بولس » أو أنها تمثل تعاليمه على الأقل . ورذ کر 
المؤلف في عدة مراضح كارو توش عل آنه استاذه؛ وهكذا عکننا أن نعين 
صاحب هذه الکتابات بأنه راهب سوري بسمی اسطفان بن صدیلي الذي کتب 
نحت اسم هیر وئیوس ( راجح : 91 - 290 . Asseman, Bibl. Orient. : ii‏ )۰ 
وابن صديلي هذا كان رئيس دير ي الرهاء وقد دخل في جدال مع یعقوب 
السروجي . وهکذا عکننا أن نرجع هذه الکتابات إلى القسم الأخير من الفرن 
االحامس الميلادي . ولقد ترجمت هذه الكتابات إلى السريائية بعد ظهورها 
باليونانية بزمن قصير . ولا كانت هذه معروفة 2 لدى التصاری السريان فلا بل" 
أن یکون قد عرفها السنمون بطریق غير مباشر ؛ غير آننا لا لك الدلیل الا کید 
فيما إذا كانت قد ترجمت إلى العربية . ولکن ماي 1و2 يعرض علینا ني 
كتابه ( 707 Romanum, i,‏ سونو ) مقاطع من كتابات أخرى 
لابن صديلي كانت قد ظهرت في الخطوطات العربية . آما النظرة التقليدية في 
العلاقة بين التصوف والفلسفة فتصفها الحكاية الي بوردها لنا الاستاذ براون 
في كتابه ( تاريخ فارس الآدني > الحزء ۰۲ ص 75١‏ ) مقتبساً إياها عن 
کتاب ( حلاق جلالي ) (“ . وهذه الحكاية ٠أثورة‏ عن التصوف أي سعيك 
ابن آي الخير ( المتوق سنة ١44ه ‏ 44١٠1م)‏ » ومفادها أن هذا التقی ابن 
سينا وتحدث إايه ؛ وعندما افترقا قال آبو سعيد عن ابن سينا : « إنه يعرف ما 
آشاعد » » آما ابن سينا فقال عنه : ١‏ إنه بشاهد ما أعرف » . 


ولکن ثمة عوامل آحری ذات صفة انوية كانت تعمل عملها ‏ العراق 


(۱) کتاب آخلاق جلالي » أو لوامع الاشراق ني مکارم الأخلاق » من تأليف جلال الدين 
محمد بن أسعد الصديقي الدو اني التوي سنة ۵۹۰۸ ويبحث هذا الکتاب ني الحكمة العملية والماز لية 
و الدئية » وهو بالفارسية . ( اللر جم ) 


۱۲ 


وفارس اللذين تظهر أهميتهما عندما نتذکر أن عامة الشعب في هذين البادين 
حدّوا محل المسلمين إلى حد كبير كقادة للإسلام خلال فرة الحكم العباسي . 
وحين :تحدث عن الصوفية رما لا نستطيم أن نعزو أي أثر للدين الزرادشي 
الأصلى الذي هو ذو صبغة قومية بعيدة عن الزهد ؛ ني حين إن الديانتين 
المانوية والمزدكية ‏ وهماه الديانتان غير الرسميتين » في بلاد فارس -- تظهر 
فيهما آثار زهدية واضحة . . وحين نجد ‏ وهذا كان واقع الحال ‏ أن 
الكثير من المتصوفين الأوائل كانوا ممن انقلبوا إلى الإسلام عن الزرادشتية » 
أو أبناء لزرادشتيين دخلوا الاسلام » نميل إلى الشك بم رغم تظاهرهم 
باعتناق ذلك الدين - كانوا في الواقع من اازنادقة “١‏ » أر بكامة أخرى » 
کانوا ءن الکفر ةبالإس لام سر وأتباعاً لأي من‌الهبینالمانویةآو الزد كية »رغم 
إعلامهم اعتناقهم للدين العترف به . وهذا كان شأن هؤلاء الز نادقة عموماً . 


وعاینا أن نذ کر في هذا الجال أيضا الأثر الغنوصي الذي وصل بواسطة 
الصابئة الذين کانوا بقطنون منطقة الستنقعات ما بين واسط والبصرة . وهؤلاء 
کانوا بسمون الندعیین » وذلك لتمیبز هم من صابئة حران . والتصوف 
معروف الكرخي نفسه كان ابناً لوالدین من هؤلاء الصابئة . 


ثم إن علینا أن لا نتجاهل وجود تأثر ات بوذية » إذ إن الدعاوة البوذية 
كانت نشطة ني زمن ما قبل الاسلام في شرق البلاد الفارسية وي خراسان » 
كا أن الاديرة البوذية كانت منتشرة في بلخ . ومما جدر ذکره أن الزاهد 
ابراهيم بن آدهم المتوق سنة ٠۹۲‏ - راجع ما قبله ) يوصف عادة أنه كان 
أميراً على بلخ ثم تنازل عن العرش ليصبح درويشاً. ولكن الفحص الدقبق 
يظهر أن التأثير البوذي لا يمكن أن يكون قوياً جداً » إذ إن ثمة خلافات 

١(‏ ) زنادقة جمع زندیق » والزنديق هو من أبرار المانوية . ولكن هذه الكلمة أطلقت في 
الاسلام لعي من كان يظهر الإسلام ويبطن آیاً من الأديان غير السماوية من تلك الي كانت سائدة 
في ذلك الحين . ( المترجم ) 


۱۳ 


أساسية بين النظریات الصوفية والبوذية . ولکن الشبه الظاهري موجود بين 
ابر قانا رمصمب‌زین البوذية وفناء النفس في الروح الاي عند الصوفية س 
ولکن العقيدة البوذية تمثل النفس على أنها تفقد ذاتها في الطمأنينة اللاعاطفية الى 
هي السكينة المطلقة ؛ في حين إن المذهب الصوني - رغم قوله بفقدان الفردية 
- يعتبر أن الحياة اللامتناهية موجودة في التأمل الزهدي للجمال الامي . أما 
الشبه الهندي للفناء فليس موجوداً في البوذية » بل في وحصدة الوجبود 
الفيدانتية ع61م57109 . 


ومن السلم به عموماً أن ول من عبر عن الذهب الصوفي هو ذو النون 
الصري أو النوني ( التوفی سنة ۷4۵ أو ۵۲45 ).وهوتلمیذ الفقیه مالك ابن 
آنس الذي عاش ني الوقت الذي ازداد فيه تسرب الأثر اهلليي إلى العام 
ی ؛ كما أنه يكاد يكون معاصراً أيضاً لعبدالله بن میمون الذي لاحظنا 
آثره قبلا . ولقد سجل اتيد البغدادي (المتوق سنة ۵۲۹۷ )تعاليم ذي .النون 
ورتبها . وفي هذه نظهر العقيدة الاساسية التصو ف أو ماك اضر ف جميعاً» 
من حیث القول بالتوحد واحاد الثفس النهائي بالله . وذو النون يعبر عن هذه 
العقيدة الأخير ة بطريقة تشبه التعاليم الأفلاطونية المحدثة إلى حد کبیر » 
باستثناء الوسيلة الي بها بتوصل التصوف إلى هذا الاحاد : إذ إا ليست 
بتدريب القّوة الحدسية » ولكن بالورع والتعبد . ولكن رغم هذا ری 
التصوف والأفلاطونية المحدثة يتقاربان إلى حد كبير عندما نلقى في تعاليم 
الفلاسفة المتأحرين أن آرفع استخدام للفكر إنما هو ي الإحاطة الحدسية 
بالحقائق الأزلية أكثر مما هو في أية قوة أخرى من قوى العقل . 


ويذكر الحامی أن اللسنيد كان فارسياً . والواقع أن مذهب التصوف تطور 
عل أيدي الفرس واه حو وحم الوجود . ونظريتا اللاأدرية ووحدة اأوجود 
موجودتان فعلیاً في الأفلاطونية المحدثة . واللاأدرية هنا تعني الحهل للعلة 
الأولى غير المعروفة » أي الإله الذي يفيض العقل الفعال عنه . وهذا الرأي 
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قد تطور في تعاليم الفلاسفة والأسماعيلية والفرق.المشاببة . في حين إن تعالیم 
المتصوفة تركز الانتباه على الاله العروف الذي يصفه الفيلسوف بأنه العقل 
الفعال أو الكلمة 8 ؛ ومن ثم يتطور هذا تطوراً عاديا جداً ني اتجاه 
وحدة الوجود . وهذه الاراء الي تطورت بهذا الشكل ۰ والى عبر عنها 
الحنيد » قد بشتر بها تلميقه الشبلي اللحراساني ( المتوى سنةه۳۳ه) ودافع عنها 


بكل قواه . 


آما الحسين بن منصور الحلاج ( المتوفي سنة۸۳۰۹) فکان زمیلا"الشبلي في 
درسه ؛ وهو يرى أن التصوف يرتبط بعناصر بالغة البعد عن العتقدات 
التقليدية . والحلاج ذو أصل زرادشي > وكان على صلة قوية بالقرامطة . 
ويبدو أنه اعتنق هذه الاراء الي ترتبط عادة بغلاة الشيعة » كتناسخ الأرواح 
والحلول وغيرهما . ولقد أعدم لاعتباره كافراً لقوله « آنا الحق 6 مجاعلة” 
نفسه بذلك الله . أما الأخبار الي تروى عنه فتظهر اختلافاً عظیماً في الآراء : 
فمعظم المؤرخين الأواين يتناولون هذا الموضوع من وجهة نظر أهل السنة » 
فيجعاونه بذلك مشعوذاً ماكراً استطاع بادعائه عمل السجزات أن يكسب 
عدداً من الأتباع . أما كتاب الصوفبة المتأخرون فيعتبرونه ولياً وشهيداً عانى 
ما عاناه لأنه كشف السر الأعظم عن اتحاد النفس باه . أما عقيدة الحلول » 
أي حلول الله في ابلسم البشري ۰ فكانت إحدى العقائد الرئيسية لغلاة 
الشيعة . أما بالنسبة للحلاج » فالانسان « إفي » في .الأساسءإذ إن الله صنعه 
على صورته ومثاله » وطذا يذكر الله ني القرآن ۲ : ۳۲) ۱ أنه أمر 
الملائكة أن يسجدوا لادم . وبالنسبة للحلول ينظر | للاج إليه على اعتبار أنه 
التوحيد الموجود بي الحياة الدنيا » إذ يدخل لاهوت الله النفس البشرية بنفس 
الطريقة الي تدخل بها هذه النفس ابحسد عند الولادة . وهذا الرأي مزيج من 


)١(‏ سورة البقرة » الآية ۳۶ » وليس ۳۲ كا ذكر الژلف » وهي تقول : « وإذ قلنا 
للملائكة اسجدوا لادم فسجدوا إلا إبليس أبى واستکبر وكان من الکافرین » ٠.‏ (المترجم) 
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المتقدات الفارسية في الحلول الى تعود ني تاریخها إلى ما قبل الاسلام . ومن 
النظريات الفلسفية للأ فلاطونية المحدثة ني العقل أو النفس الناطقة أو الروح 
Spirit‏ > كسا يسميها الكتاب الإنكليز عادة > وهي الحزء المضاف إلى 
النفس الحيوانية » على أنه فيض من العقل الفعال » والذي سيعود ني النهاية 
إليه لیتحد به (راجع ماسینیون » کتاب الطواسين » باريس ۱۹۱۳ ) ۰ 
وهذا مثل هام جداً لعملية الزج بين العناصر الشرقية والهلاينية في التصوف » 
إذ إنه بظهر العقائد النظرية للتصوف . ومهما يكن شأن ما عکن أن یکون 
التصوفة قد آخذوه من فارس أو اند › فإنه سیلقی احتمامهم التفسيري 
الملأخوذ من الأفلاطونية الحدثة . وهذا مهم آبضاً » ففي شخصية الحلاج 
تظهر نقطة الالتقاء بين التصوف وفیلسوف اللرسة الاسماعبلية . 


وهذا يشبه إلى حد کبیر ما كان يقول به آبو يزيد ( أو بايزيد ) البسطامي 
(المتوف سنة 7+٠‏ ه) » والذي كان يتحدر أيضاً من أصل زرادشي . 
وعنصر وحدة الوجود محدد عنده تحديداً واضحاً : «فالله ) س کا يقول بت 
و محيط لا قرار له » » و أنه هو نفسه العرش واللوح الحفو ظ والقلم والكلمة 
وهذه صور مأخوذة من القرآن - وهو ابر اهیم وموسی وعیسی وجبریل » 
إذ إنه لا بد لجميع الكائنات ذات الوجود الفعلي أن تتحد بالله » وتصبح والله 
واحدا . 


و آراء و حدة الوجود ومذهب املول موجودة غالباً في تعاليم الصوفية » 
ولكن هذا الأمر ليس عاما آبد؟ . والحقيقة أننا لا نستطیع أن نفصال القول في 
التصوف تفصیلا" دقيقا . ولكننا سنشرح المبادىء والإنجاهات العامة . 
فالمتصوفة لا يشكاون فرقة › ولكنهم فقط جرد متعبدين يتمسكون باتجاهات 
صوفية كانت »نتشرة بين جميع فروع الجماعة الإسلاءية . ولقد عظم شأن 
المتصوفة ني القرن الثالث بين الشيعة ء وهكذا يبدو كيف دخلت الاراء 
الشيعية التصوف ؛ ولكن هذه الآراء » على كل حال » لا تشكل جزعاً 


۱۹۹ 


ساسا منه . ولقد حدئت حالات مشابهة ذه تماما ي المسيحية » لد ازدهر 
التصوف في فرق البروتستانت المتطرفة مثلما انتشر بين الحماعات التأملية في 
الكنيسة الكاثو ليكية . وبالرغم من الاختلافات الدينية فإن هناك مادة عظيمة 
مشركة بينهما . ويجب أن لا يغرب عن البال مطلقاً أنه لا يمكن أن تو جد 
قاعدة للتصوف ۸ يفرض قبلها وجود علاقات كهذه بين النفس البشرية 
والله » وهذا ما تفترضه الأفلاطونية المحدثة . ثم إن التصوف المسيحي يمعناه 
الحقيقي لم يظهر ني الغرب إلا بعدما ترجمت الکتابات المنسوبة لديوايسيوس 
إلى اللاتينية ي القرن التاسع للميلاد . كا أن التصوف الإسلامي يعود ني 
تاريخه إلى حين ترجمة أثولوجيا أرسطو إلى العربية . ومن جهة أخرى » علینا 
أن نلاحظ أنه كان للتصوف أثر عظيم في تعديل اللاهوت بشكل عام . 
وانجاه التصوف كان يسير نحو نوع برفض التحديد : ولذلك فانه وقف 
موقف العارضة - سواء بوعي منه أم دون وعي - في وجه حدید أية عقیدق 
وغذا السبب رفض علم الکلام والفلسفة . 

ويبدو أن لتصوف الاسلامي ینتظم ظاهرباً في فرقة خاصة . وغالباً ما 
تکار الإشارة إلى در جات الصوفية المختلفة . ولكن هذه ليست مراتب رسمية 
كمراتب الاسماعیلیین والفرق المماثلة » ولعا تشير إلى الراحل التعاقبة في 
طريق التسامي الشخصي ؛ فهي إذن ليست أكثر من اصطلاحات خيالية ربما 
استعيرت من بعض الفرق » إذ يبدو أن التصوف ازدهر آولا" وعنتهی الحرية 
بين بعض الجماعات الشيعية التطرفة . ولقد كان -ولا يزال من عادة 
البتدیء الذي يريد سلوك طريق الله أن يضع نفسه نحت قيادة قائد رو حي 
جرب يكون له بمثابة الأستاذ » ويعرف بالشيخ أو المرشد أو بير ملم . 
وكثي رآ ما كانت تتضمن هذه التلمذة الطاعة العمياء والمطلقة المعلم » لأن ترك 
الرغائب والميول الشخصية وكل ما عکن أن يوصف بأنه إرادة شخصية إنما 
هو إحدى صور الانکار المطاوبة من الذين بسعون إلى الانقطاع عن هموم 
الانيا . ولقد نشأ من تجمع الریدین حول أستاذ بارز طوائف الدراویش 
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الذین کانوا أحیاناً يسعون ‏ مثل ساثر الناس .- في طلب الدنیا » ویلتفون من 
حين لاخر لبعض المارسات والارشادات الدينية + كا کانوا أحياناً خر 
يعيشون على شکل جماعات مقفلة تدين للشيخ بالطاعة التامة . ولقد ظهرت 
بوادر هذه المؤسسات الرهيانية 2 دمشق حوالي عام ۰ كا ظهرت 
في حراسان بعد ذلك محوالي خمسين عام . ولايبدو أن أب من الطرق الصوفية 
الوجودة في الاسلام تعود ني تاريينها إلىذلكالزمنالمبكثّر. ونح نكثيراً ما نسمع 
عن الشيخعلوان, التوفیحوالي‌عام ۱44 ه)سومزاره‌مو جود في جدة سوشتهر بأنه 
موسس جماعة العلوانية » وهي الیوم فرع من الرفاعية . وثمة طرق أخحرى 
كالأدهمية والبسطامية والسقطية » وهي تعود في نسبتها - بار تیب - إلى 
ابراهيم بن أدهم ( راجع ما سبق ) وبايزيد البسطامي والسري السقطي . أما 
أصاها الحقيقي فغير موكد . 

وما أن نصل إل القرن السادس حى نصبح أكثر یقیناً : فايس من سبب 
يدعو إلى الشلك في صحة الادعاء بأن الطريقة الرفاعية تعود في أساسها إلى أي 
العباس أحمد بن علي بن أي العباس أحمد الرفاعي (المتوق عام 6لاده)» 
وهو أحد أهالي قرية أم عبيدة الواقعة على مقربة من مكان التقاء مبري دجلة 
والفرات . ولقد جمح في حياته عدداً من التلاءيذ وسلكهم في طريقة خاصة 
سند ۵۷٩‏ » فكان هؤلاء الأعضاء يعيشون في جماعة نحت إشراف شيخ 
بطیمونه طاعة لا جدال فیها . وکان لهم مثل باتي الطرق - عدداً مسن 
الریدین غير المتفرغين ‏ عاصهتوطهه رو1 . ولا كان الرفاعي قد مات 
دون عقب > فقد انتقلت رئاسة هذه الطريقة إلى عائلة آخبه الي ها الیوم 
فرعان آساسیان هما : (١)العلوانية‏ » وهي التي سبق ذکرها . 
( ۲ ) وابلباوية » وهم الذين یشتهرون أ كرما يشتهرون باحتفباهم «بالدوسة » 
وهي الي يدوس فيها الشيخ فوق آجسام آتباعه المنبطحين أرضاً . وهسذه 
الطريقة أ کر میلا" الغلو من جمیح الطرق الزدهرة في مصر ۰ ففي « الذ کر » » 
أو اللقاء الديني ۰ مجرح الحباويون أنفسهم و یخسلون القضبان والسکا کین 
الحادة في آجسادهم > ويبتلعون الأفاعي > إلى غير ذلك من هذه الأفعال » 
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ویرددون اسم الله في صلوامیم حى مسي آنیناً نصف منطوق . وموّلاه 
عینزون عادة بعماعهم السوداء . 

آما القادرية فتدعي أن موسس طریقهم هو عبد القادر ابليلاني ( المتوق 
سنة ۱ )> وتخلو أذكارهم من أكل الثار وابتلاع الأفاعي وغزیق الأجسام 
الي نلقاها عند الرفاعية » بل لا بردد فيها سوى اسم الله الذي يلفظ دات 
بوضوح يتلوه صمت . أما الطريقة البدوية فمؤسسها هو أبو الفداء أحمد 
( المتوق سنة ه51ه )» وضريحه في طنطا في مصر السفلى . والذكر في الطريقة 
البدو ية من النوع افادیء » إذ يردد اسم الحلالة بصوت عال دون غزیق 
الاجساد أو ابتلاع النار أو غير ذلك . وأما مؤسس اللوية أو الدراویش 
الراقصين فهو الشاعر الصوني افارسي جلال الدين الرومي » مؤلف الديوان 
المعروف بالمثنوي . وأما السهروردية فیرجع أصلها إلى شهاب الدين البغدادي» 
أحد المتصوفين القائلين بوحدة الوجود » والذي قتله صلاح الدين عام 
3١ ۷‏ , 

ولكل من هذه الطرق منهاءجاً خاصاً للتدريب اكتسب شكل العرف في 
قليل أو كثير . کا أن هناك بعض الأساتذة العظام الذين أضحت كتاباتهم 
متوناً » فأدّروا بالتالي في التصوف بشكل عام . ومع هذا فالحقيقة أن تعاليم 
الصوفية لا تزال تلفيقية بصورة أساسية » وأنها عکن أن تتشكل في مبادىء 
واتجاهات عريضة » آعمّها تطبیقاً يبدو ما بلي : 

او ۷" : الله وحده مو جود » وهو الحقيقة الوحيدة » وکل ما عداه وهم . 
وهذا تعبیر الصوفية عن عقيدة وحدة الله . وبتعبیر أدق » إن ١‏ الله » هنا يعي 


)١(‏ اشتهر العديد في التاريخ باسم السهروردي » ومن هؤلاء أبو النجيب عبد القاهر 
السهروردي > ومنهم يحيى بن حبثي بن أميرك البي المشهور بالقتول » وهو صاحب و 
الاشراق» و « عوارف المعارف » » ومنهم شهاب الدين السهروردي صاحب الطریقة‌السهرور دية. 
ولقد حلط المؤلف بين هذا الأخير وبين السهروردي المقتول خطأ . ( امرجم ) 


۱۹۹ 


العقل الفعال > أو بكامة أخرى » فيض الله الذي هو نفسه غير معلوم . ولکن 
المتصوف لم یو ضح هذا التمييز الفلسفي » ولو فعل ذلك لاعتبر فيض الله هو 
الله . أما النفس الناطقة في الانسان فهي - بالنسبة لله کالصورة النعکسة على 
صفحة الراة بالسبة للأصل الذي یعکسها » وهي قادرة على الوصول إلى 
الذات الالية . ولا كان كل شيء » ما خلا الله » وهم » فقد أصبح واضحاً 
أن معرفة الله الذي هو الق لا بمكن الوصول إليها بواسطة أشياء مخلوقة . 
وهكذا فقد اتجهت الصوفية » كا انجهت الأفلاطونية المحدثة » إلى اعتبار 
المعرفة الحاصلة من الحدس الباشر بواسطة النفس الناطقة أهم و أعظم من 
المعرقة المعتمدة على استعمال الدلائل » و إلى وضع الكشف الباشر بالتالي فوق 
ما يوصف عادة بأنه العقل . وخط التطور هذا عام بين جميع أشكال التصوف. 
والنتائج الر تبة هي تفضيل الوجد أو ما يشاببه من تجارب رؤحية على الوحي 
الذي سبق تسجیله آي القرآن . وأول من نحدث عن فكرة الوجد (الخال أو 
القام ) هو ذو النون المصري » وهو يعني بذلك ١‏ الفناء » » أي عدم الإحساس 
عوجودات هذا العام > والبقاء في الله نبائياً . ويصاحب هذه التجربة عادة 
فقدان الاحساس » رغم أن هذا لا حدث دائماً . وهناك الکثیر من الأساطير 
عن أولياء من التصوفة تظهر آنهم فقدوا الاحساس کلب بألم الخراح الشخينة . 
و هذا ليس من قبیل الأساطير » وإثما هو الواقع » إذ إن الدراویش ما 
زالوا- حى ي یومنا هذا یتحملون آشد آنواع الالام نتهی المدوء ؛ 
ورعا كان هذا طبقآ لقوانین نفسانية غير مفهومة عاماً . وهذه هي الفكرة 
الكامنة في ما يقوم به اللر اویش الرفاعية وغیرهم من آعمال . أما الرياضة 
الي يسمونها « الذكر » فهي امتثال لما أمر الله به في الفرآن ۳۳ : 4١‏ ) إذ 
يقول : «اذکروا الله ذکراً كثيراً “١‏ » فهي عاولة للتوصل إلى حالة 
الوجد . ورعا كان من أثر التصوف آننا نجد الفلسفة تميل إلى تفضیل العرفة 


١ (‏ ) سورة الأحزاب » الاپة 4١‏ » وهي : « یا آپا الذين آمنوا اذ کرو ا الله ذکراً کثیر آ» . 


۱۷۰ 


الحاصلة عن طریق الوجد الباشر . وکان من المؤكد أننا نجد الفلاسفةالمتأخرين 
یعتبرون الوجد - بدافع من هذا التأثير ‏ وسيلة للإحاطة الباشرة بالحقيقة . 

ثانيآً : إن مذهب ااصوفية ني الله على أنه الحقيقة الوحيدة كان له التأثير 
الباشر لا قي مسألة الحلق فحسب »ء بل في مسألة الخير والشر أيضاً . ولا كان 
الشي ء لا يعرف لا بضده » كعرفة النور بالظلام » والصحة بالمرض والوجود 
باللاوجود » كذلك يمكن للإنسان أن يتوصل إلى معرفة الله على أنه الحقيقة 
التي تقف مقابل الوهم . والخلط ما بين هذين الضدين ينتج عنه عالم الظواهر 
الذي يعرف النور فيه بما وراءه من ظلمة ليست بدورها سوى انعدام النور آر 
یکلمة آحری » للا كان الموجود ينتج عن الفيوضات التعاقية عن العلة الأو » 
ثم يضعف 1 أو يصبح أقل حقيقة » كلما بعد عن الحقيمّة العظمی ‏ فانه 
يصبح عرضاً يمكن إدراكه أكر فا کنر بازدياد خفوت نور الحقيقة فيه . 
وهكذا يكون الشر مجرد انعدام الحمال الأخلاقي في الحقيقة التي تظهر في آنحر 
فيض ا على آنا غير حقيقية . وهذه النتيجة لا بد منها > وذلك لصدور 
الفيض عن العلة الأولى التي هي انلیر الحض في عالم الظواهر . فالشر إذن 
غير حقيقي » وإتما هو النتيجة الحتمية لمجرد اختلاط الحقيقة باللاحقيقة . 
والحق يقال إن هذا ما تتضه:ه عقيدة الصوفية » ومؤداه أن كل شيء ما خلا 
الله وهم لا 

ثالثاً : و إن غاية النفس هي الإنحاد مع الله. وعقيدة الاتحاد هذه کا سبق 
أن رأينا ‏ وجدت من يعبر عنها في عام الإهيات عند المتصوفين المسلمين . 
ويرى الد كتور نيكلسون أن « مفهوم الصوفية في فناء النفس الفردية في الوجود 
الكل زا هو بالتأكيد ... ذو أصل هندي . وأول من عبر عنه من الكبار 
التصوف الفارسي بايزيد البسطامي الذي تلقاه عن أستاذه أي علي السندي » 

١ (‏ ) وهذا هو ما يعنيه قول الشاعر عندهم : 

« آلا كل ثيء ما خلا الله باطل وکل نعيم لا محال زائل» 
( الر جم ) 


۱۷ 


( نیکاسون : متصوفو الاسلام ص ۷ . ولکن هذه لا تعدو طريقة واحدة 
فردية في عرض عقيدة طا مدی أوسع من ذلك بکثر » وموجودة في جمیع 
التعاليم الصوفية » با فيها الأفلاطونية المحدثة » وهو يشكل في مفهومه 
الأرفع القاعدة العامة للگعلاق الصوفية > إذ يعرف انلير الأسمى 
Bonum‏ مستصصسيع بأنه اتحاد النفس الفردية مع الله . وكل ما يساعد على 
ذلك فهو خبر » وکل ما من شأنه أن بعيق ذلك فهو شر . ویصدق هذا على 
التصوف المسيحي وجميح صور التصوف الأخرى . وليس بامكاننا مطلقاً أن 
نؤكد إن كانت عقيدة حال الإتحاد مستمدة من الأفلاطونية المحدثة أو البوذية 
أو الغنوصية أم لا » ولكن ما عکننا تأكيده هو کون هله العقيدة صفة مش ركة 
بينها جميع » كا أنها النتيجة الطبيعية لمقدمات الصوفية بالنسبة لطبيعة الله 
والنفس البشرية . وربما أظهرت بعض التعبيرات عن هذه العقيدة بعض 
النفصيلات المندية » ولكن هذه يبدو فيها كما يبدو أي جميع التأملات 
الصوفية - أن النظرية العقدة في بناء النظام اللاهوتي هي الإفلاطونية المحدثة : 
إذ إن العقل الإغريقي قد أثّر ني الافتراضات التحليلية والركيرية حى في 
التصوف . 

ومنذ زمن مبکر جداً ورغبة الفس في الانحاد مع آصلها الإلمي تخاف 
بأثواب من الکلمات الستعارة من التعبیر عن الحب الإنساني . وربا ترددنا 
ني القول إن هذا شري مميز » رغم أنه وسيلة للتعبير عن الرغبة الي هي 
خصيصة من خصائص التصوف باأجدعه » إذ نلقی الشي ء ذاته في فرة لاحقة 
من الزمن - ولکن بشکل أضبط في التصوف السيحي . ولیس من لسهل 
أن نری ثمة اتصالا" بين ذينك النوعين من التصوف . ورما توجّب علينا أن 
نقنم بأن نعتبر هذا تطوّراً مستقلا" كوسيلة لتعبیر عن شوق النفس . 

و تنج التعالیم الصوفية من المعارضة . وکانت هذه العارضة على ثلاثة 
ەستو یات : 


(۱) - دافع التصوفون عن الصلاة الدائمة الي لا شكل الاتصال الصامت 


۷۲ 


الذي لا بنقطع بالله . و پذا فقد مالوا إلى ترك الصاوات انلمس الفروضة قي 
آوقات معينة » والي هي إحدى واجبات الاسلام وسمة من سماته البارزة . 
وآأدی موقف الصوفية هذا من الصلاة ني النهاية إلى اعتبارها أا مفروضة 
لعامة الناس الذين لم يحرزوا أي تقدم في العرفة الروحية العميقة ؛ ولذلك عکن 
للذين نالوا حظاً ونضجاً في معرفة الحمال الإلمى إهمالها . وهذا هو نفس الوقف 
الذي اذه الفلاسفة . ١‏ 


(۲ ) - ادحل الصوفية الأذكار أو الرياضيات الدينية » وهی ترداد مستمر 
لاسم الحلالة . ولم تلك هذه الصورة من العبادة معروفة في الاسلام في بادیء 
عهده » فهی بالتاي بدعة . 


(۳)- ثم ام ابتدعوا فكرة التوکل » فتر کوا جمیع آنواع العمل 
والحرفة » كما رفضوا الاستطباب في حال الرض ‏ وعاشوا على الصدقات 
الي كان مود بها علیهم الومنون . وهذه عجملها و بدع ) ابتدعوها » 
و لذلك كان ها أن تجابه بالعارضة الشديدة . ولاشك أن آغلب تلك العارضة 
يعود إلى کون هذه البدع غريبة عن الطبيعة المتزنة الإسلام السلفي الذي كان 
يشكك دائما بالمغالاة المشرقية . أما الاعتراض الا کنر جدية فهو أن التصوف 
يستغني ني الواقع عن تعاليم القرآن ضمناً إن لم يكن ظاهراً » إذ إنه يعرض 
مفهوماً جديداً لله وموقفاً جديدآً من القيم الدينية . ولو قدر للأفكار الصوفية 
أن يكون ها الغلبة لكانت وقفت من ممارسة شعاثر 'الدين الاسلامي في أحسن 
الأحوال. موقف المتسامح واللامكترث باعتبارها أن الذين بمارسون هذه 
الشعائر لم ينشأوا في دين حيوي . والحقيقة أن المبادىء الفلسفية الي أتت بها 
الأفلاطونية المحدثة والأرسطوطاليسية كانت ذات تأثير بعيد الدی » إذ إنها 
اعتبرت آنا تتفق مع القرآن . ولا كان التصوف متأثراً بالأفلاطونية المحدثة » 
فقد اعتبر غير هدام للإسلام » ولا هو مخالف لألوف الأعمال فقط . 


ومع ذلك فقد نظر الناس إلى الصوفية عامة على نهم كفرة » لا لا ابتدعوه 


۱۷۳ 


من « بدع » سبق أن ذکرناها » ولعا للاتفاق التام بين آرانها التطر فة و آراء 
المتحررين ( الغلاة ) من الشيعة . وما تجدر ملاحظته هنا حقيقة کون التصوف 
قد نشأ بصورة رئيسية في نفس ابلماعات الي تلهفت أشد التلهف للفلسفة رغم 
تحمسها للافكار الزرادشتية والمزدكية . وليس من شك في أن السمعة السيئة 
الي تمتح يها التصوف كان سبپها بصورة رئيسية اتصال الصوفية بالغلاة ذوي 
السمعة السيئة . وم يأخذ العصوف مکانة في الاسلام عند أهل السنة الا" في زمن 
الغزالي ( المتوق سنة ۵۵۰۵ ) . 


وجد الغزالي نفسه يتيمآ منل نعومة أظفاره » فتعلّم على يد صلیق له صوني» 

ثم أصبح آشعر با > ولا دیون له أن یصیح رفس للمدرسة النظامية 5 
۳ . ولکنه وجد نفسه يعاني من أزمات روحية حادة » فصرف آحد عشر 
عاماً ی الاعتکاف والتعبا » وکانت النتيجة أن وجد تعالیمه حين عودته 
إلى العمل كأستاذ عام 44٩‏ - مختلطة تماما بالتصوف. وکان هذا ني الواقع 
عودة إلى البادیء الي كان قد تعلّمها ني سنيه الأولى . ولقد أصبح الغزالي 
عرور الزمن ذا أثر يسيطر على الإسكلائية الإسلامية » فأدخل بذلك صوفية 
تقليدية معدلة ني علم الإلهيات عند أهل السنة » واستمرت هذه الصوفية سارية 
منذ ذلك این . کا أنه جعل » ني الوقت ذاته » التصوف ذا صبغة علمية » 
فأعطى » أو بالأحرى دعم الإصطلاحات المأخوذة عن أفلوطين . ويمكنتا أن 
نصف صوفية الغزالي هده بأنبا علم الإلميات التصوي الانساني الطهر من 
شوائبه الشيعية . وقبول هذه الصوفية المعدلة في مذهب ٠‏ أهل السنة في الاسلام 
قد أحذ جر اه ي القرن السادس المجري . 

ثم ظهر التصوف ني خلال القرن التالي في أسبانيا » ولكنه وصل إلى هناك 
عن طريق أهل السنة » ولذلك نراه ختاف عن التصوف الأسيوي . ويبدو أن 
آول متصوف أسباني هو محي الدين بن عريي المتوفي سنة ۸۳۸ )» والذي 
طوف في آسيا ثم مات في دمشق . وكان ابن عري من أتباع ابن حزم الذي 


يمن 


عثل مذهباً في الفقه آشد رجعية من مذهب ابن حنبل - وهذا ما ستراه فيما 
بعد . آما في آسبانیا نفسها فکان أهم متصوف هو عبد الحق بن سبعين ( المتوق 
سنة لالك5ه)ء والذي يظهر لتا موقفاً أسبانياً أكثر يرا للصوني الذي جمع 
إلى جانب ذلك الفلسفة ؛ إذ إن التصوف الأسباني كانتأمليابصورةأساسية . 
وكان شأن عبد الحق هذا شأن الكثير من فلاسفة عصر الموحدين : إذ اتبع 
مذهب الظاهرية » وهي فرقة أشد ما تكون رجعية بين أهلالسنةمنالمتزمتين . 


وظهر ني القرن السابع أيضاً جلال الدين الرومي (التوفی عام۸۲۷۲) 
والذي يكمل ني الحقيقة العصر الذهي للتصوف . ورغم أنه كان فارسياً » إلا 
أنه كان سنياً سلفیاً . وكان من أهالي بلخ » ولكن والده آجبر على ترك تلك 
المدينة مهاجرآ إلى الغرب » إلى أن استمر به الطاف أخيراً في قونية حيث مات 
هناك . وتتامذ جلال الدين على يدي والده » وبعد وفاته رحل في طلب الزید 
من العلم إلى حلب ودمشق حيث وقع نحت تأثير برهان الدين الترمذي الذي 
كان أحد تلاميذ والده » فأ کل تدربه ني تعلم العقائد الصوفية . وبعد مات 
أستاذه اتصل بشمس التبريز الذي كان ءل‌جانب غرابة أطواره» تقيأصالحاً » 
والذي كان ذا قوة روحية عظمى رغم كونه أمياً » فرك أثراً عظيماً ي 
عصره بحماسه الروحي الحم > وبساطته الغريبة ني سلوکه وخلقه . وكان بعد 
وفاة شمس التبريز أن بدأ جلال الدين نظم ديوانه الصوفي العظيم : « المثنوي » 
الذي نال شهرة واحتراماً غير عاديين طياة فيرة الحكم الركي للبلاد الإسلامية. 
ولقد أسس جلال الدين ‏ کا سبق لنا أن ذكرنا ‏ طريقة الدراويش الي 
تعرف بالطريقة اللوية » أو « الدراويش الراقصين » ها يسميهم الأوروبيون. 

وهكذا فإن مذاهب التصوف تدا بذي النون وتنتهي بجلال الدين . ولا 
يفعل الکتاب المتأخرون شيئ أ كر من ترداد تعاليم السلف بشكل أدبي جدید؛ 
ويكفي لتبيان ذلك اختيار بضعة أمثلة تطبيقية . ففي القرن الثامن نجد عبد الرزاق 
(التوفی سنة ۵۷۳۰) وهو صوني كان مؤمنا بوحدة الوجودء فكتب رسالة 


۱۷۵ 


دافع فیها عن تعاليم عي الدين بن عرلي . كما دافع عن عقيدة حرية الارادة 
على أساس أن النفس البشرية فيض من الله » فهي بذلك تشترك في الصبخة 
الإلحية . وهو يقول إن هذا العالم هو خير العوالم الممكنة » واللحلافات في الأشياء 
موجودة » والعدالة هي في قبول هذه الاختلافات ني مواضعها » وان يبقى 
في النهاية أي شي ء موجوداً » إذ إن جميع الأشياء ستتحد ثانية بالله الذي هو 
الحقيقة الوحيدة . والناس ني رأيه ثلاث طوائف : الأولى تتكون من أهل 
الدنيا الذين يتركز اهتمامهم بأنفسهم ولا يبالون بأمر الدين . والثانية قوامها 
أهل العقل الذين يتوصلون إلى معرفة الله بصفاته وتجلياته الظاهرية . أما الطائفة 
الثالثة فهي رجال الروح الذين يدركون الله بالوجدان . 

وبالرغم من أن التصوف في ذلك الحين قد تبوأ مكاناً معتبراً في الحياة 
الاسلامية » لا" أنه ۸ یستمر" في العیش دون مواجهة التحدیات . وکان أكبر 
خحصومه الصلح الحنبلي اين تيمية ( المتوفي سنة 8١ل/اه‏ )»والذي عثل الفقه 
الرجعي الشائع . ولقد رفض ابن تيمية كل اتباع كن الفقه » 
كنا صرف کل أهمية تتعلق بالاجماع باستثناء ما كان مبنیاً منه على اتفاق 
صحابة الني « ¥ هاجم إسكلائية الأشعري والغزالي . وعرّف صفات الله 
على الطريقة الي آرسی دعائمها ابن حزم . وكان التصوف النصر النبجي شهيراً 
في القاهرة في ذلك الحين ؛ فکتب إليه ابن تيمية رسالة يعتبر فيها عقيدة الانحاد 
كفراً » وكان هذا سبباً في نشوء انحصومة بين القوتين التنافستین ي الاسلام 
وهما مذهب أهل السنة السلفيين والتصوف . ولقد عانى إبن تيمية من جراء 
هذه الخصومة السجن والتعذيب . وقرب نباية حياته » أي في سنة "لاه 
أفنى بعدم جواز زيارة أضرحة الأولياء يمن فیهم لني أيفياً ‏ والتوسّل 
إليهم ؛ ؛ فكان بذلك طليعة الإصلاح الوهاني الذي حدث ني القرن الثامن عشر 
اليلادي . ولقد وجدت حطوطات عدة ميا عي و نفسه الذي كان » 
كنا يظهر » تلمیذا لهذا الصلح > ما حمله على أن ترج جمیع نظریانه 


ثانية . 


۱۳۷۹ 


آما الشعرائي القاهري ( التوق‌سنة ٩۷۳‏ ه) فهو مثال للمتصوف السی ف 
القرون المتأخرة . وکان من آتباع ابن عربي ني اللعطوط العامة » ولکن دون 
الأخحذ بنظرية وحدة الوجود . وكتاباته حارط عجيب من التأملات الرفيعة 
وانرافات الوضيعة » وسیاته كانت ملأى بالاتصال باللمن و الکائنات الأخرى 
غير التظورة . وهو يقول إنه لا عکن التوصل إلى الحق بعون العقل : بل 
بالشاهدة الوجدانية ميال منخوغوع . آما الولي » في نظره » فهو الذي 
ينال هبة « الإلهام ۾ e‏ أو الإدراك الباشر للروحيات . ولکن تلك النعمة تختلف 
عن الوحي الذي ينزل على الأنبياء ؛ وعلى الولي انحضوع للوحي النبوي . 
وجميع الأولياء مخضعون بالضرورة للقطب ٠‏ إلا" أن القطب أدنى متزلة ٠ن‏ 
صحابة الني . ومهما تكن الطريقة الي یتبعها الدرويش فانه يصل إلى الله . 
ولكن الشعراني نفسه كان يفضل طريقة الحنيد . وما اختلاف آراء المشرعين 
في رأي الشعراني - إلا لمناسية حاجات الناس . ولقد أسس الشعراني طريقة 
للدراویش تشكل فرعا الطريقة البدوية ( راجع ما سبق ) . ولکتاباته تأثير هام 
في الاسلام في العصر الحديث » إذ إنها تشکتل منهجاً للذين يطالبون باصلاح 
صوق جلوك . 


۱۷۷ الفکر العرني (۱۲) 


الفصل الئاس 
اسکلاتية أجل السنة 


إن تکوین إسكلائية سنية ضمن الدين الاسلامي كان نتيجة للتطور الذي 
سيطر على القرنين الرابع والحامس للهجرة ( العاشر والحادي عشر للميلاد ) . 
وهذه الإسكلائية» ترتبط على مستویات ثلاثة ‏ بثلاثة من القادة هم : الأشعري 
والباقلا” ني والغزالي . وبالطبع » إن أهمية هذا التطور لا تقتصر على التاریخ 
الداخلي للإسلام وتطور عام الإلحيات فحسب » بل إن له تأثيره أيضاً على 
انتقال الفكر العرني إلى البلاد المسيحية اللاتينية » وذلك من ناحيتين : (۱) 
التأثير المباشر » وهذا بتجستد في الغزالي الذي اعتبر كأحد كبار المفكرين 
العرب حين شرع اللاتين بدراسة شراح أرسطوء فنقل القديس توما الا كويي 
وغيره من الكتاب الإسكلائيين تعاليمه إلى اللاتينية . ۲ ) التأثير غير الباشر » 
وسبب ذلك أن قسماً كبيراً من آثار ابن رشد یتخذ طابع الرد على أتباع الغزالي 
وما كتابه « مهافت التهافت » مثلا" إلا دحض لا جاء في كتاب الغزالي تهافت 
الفلاسفة » .. وهكذا أصبح من المفروض معرفة شيء ما عن موقف وتعاليم 
الغزالي » والأسباب التي مهدت الطريق أمامه لكتابة ما کنبه . 

لقد كان لا بد من حدوث حركة إسكلائية عند أهل السنة كهذه ؛ إذ إن 
الموقف في نباية القرن الثالث للهجرة كان سيا للغاية . فالسلم الستي كان شديد 
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التمسك بسنة التي » ولذلك فقد رفض البدع کلباً. ولقد أجبر على اتخاذ هذا 
ا موقف كردة فعل ضد تسليم أسلافه الفوري بتعاليم أفلاطون وأرسطوطاليس 
لاعتبارهم هذين معلمين ملهمين ؛ إذ إن اهموة الي تردی فيها المعتزلة 
أبانت أية نتائج خحطرة للغاية يمكن أن تصدر عن الذين يقعون تحت التأثير 
الهلليي ؛ وكلما ازدادت دراسة فلاسفة الإغريق دقة كلما از داد موقفهم الناتج 
عن ذلك هرطقة وكفراً . ولقل ظل الفكر السي منعزلا" عن المعتزلة والفلاسفة 
من جانب » وعن الشيعة والمتصوفة من جانب آحر » حاصراً نفسه بدراسة 
تفسير القرآن والحديث والشرع الاسلامي الذي كان واقعا في بغداد تحت 
نفوذ ابن حتبل الرجعی . والقيقة أن القرن الثالث بأ كله كان قرناً حافلا" 
با رجية من جانب السلمین من أهل السنة . ويرجع سبب ذلك إلى حد كبير 
جداً إلى فشل المأمون في محاولته فرض العقلانية على رعایاه . ويخبرنا الغزالي 
في «اعّرافاته » ۲۱ أن بعض المسلمين المخاصين شعروا أن من الواجب رفض 
جميع العلوم العقلية باعتبارها اتجاهات خطرة ؛ وهكذا فقد اطرحوا النظريات 
العلمية لكسوف الشمس وخسوف القمر » واعتبروا كل نظر عقلي حراماً » 
لأنه يؤدي إلى الابتداع » سواء في العقيدة أم ني العمل . وكان من المنائي 
للمذهب السلفي استعمال طرائق الفلسفة الاغريقية للتدليل على صحة العقيدة 
المترّلة » لأن ذلك مناقض ا » إذ إن كلا من طرائق الفلسفة اليونانية والتدلیل 
على صحة العقيدة الوحی بها بدعة بالنسبة للمفهوم التقليدي للدين . ولم يكن 
يعرف أي شيء من الأمور الروحية باستثناء ما هو مذكور فعلا” في القرآن 
والحديث ؛ ولا يمكن استنباط شيء من هذين باستعمال الحجة » لأن المنطق 
نفسه بدعة إغريقية » أو »على الاقل » إنه بدعة في جال استخدامه ي الاطیات . 
ولم يكن يعرف أي شيء باستثناء ما هو مذ كور ني النص القرآني ؛ وكل تأويل 
لهذا النص كان غير شرعي في نظرهم . وهکذا ری كيف اكتفى آحمد بن 


)١(‏ المقصود بالا عترافات کتابه « النقذ من الضلال والموصل إلى ذي العزة والخلال» 
(الرجم ) 
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حنبل في رده على رجال اون في مناظرتهم إياه بذ کر آیات من القرآن أو 
الحديث » ورفض استنتاج أبة نتائج من هذه الابات » کا أنه رفضن کل 
النتائج الي تترتب عليها » مكتفياً بالصمت حين كانت تقدم اليه الحجج 
العقلية » معتر ضباً على ذلك بأن تحقيقاً علمياً كهذا إنما هو بدعة بالنسية للاعتقاد 
الي 


لم يكن هذا الموقف ليرضي الذين ورثوا ولو جزءاً ضثیلا" من التراث 
اليوناني » بل إنه أصبح في النهاية لا بطاق مطلقاً ؛ إذ إن الكائن العضوي الذي 
لا يستطيع أن يكيف نفسه بالنسبة لمحيطه محكوم عليه بالفناء . وكان للدولة 
الإسلامية من الحيوية ما يكفيها أن تواجه الظروف الحديدة المثرتبة عن توسعها 
نحو سوریا وفارس . وکان الوقت آنئذٍ قد أزف لأن يكيف الفقه الاسلامي 
نفسه لواجهة الفکر مدید الذي كان بغزوه . وکا سبق أن رأينا من قبل » 
كان الفيلسوفان الكندي والفاراني مسلمین متمسکین بأهداب الاسلام » وم 
يكن بساورهما أي شك ني أن آصانهما ستؤدي إلى نتائج الحادية ؛ وکان هذا 
شأن المعتزلة الأوائل دون شك . ولكن النتائج جاعت مبررة لموقف أهل السنة 
التشکك في « الکلام » . وقرب نهاية القرن الثالث بدأت تظهر محاولة امجاد 
كلام عند أهل السنة على أيدي المعتزلة الذين كانت منهم جماعة أ كر حافظة 
فأرادت العودة إلى نقطة انطلاق سنيّة » وذلك لاستعمال الكلام في عاسم 
الإلميات من أجل الدفاع عن العقائد السلفية الحقة ضد النتائج الالحادية الي 
كانت شائعة في ذلك الحين . وإذا نحن استعملنا اصطلاح « کلام » - ”ا 
استعمل بعد ذلك الزمن بفترة وجيزة ‏ فعا نحي به علم الإلهيات الفلسفي 
عند أهل السنة » أي العلم الذي استخدمت فيه طرائق الفلسفة » ولكنه استقى 
مادته الأولية من الوحي . وعلى هذا فهو شبيه جد باللاهوت الأسكلائي في 
المسيحية اللاتينية . 
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ولقد كنا قد ذکرنا الأشعري ۷۱ كش للمرحلة الأولى من هذه الحركة . 
الا" أن هذه الحركة عکن أن تتمثل بالماتريدي ۱۳ في سمرقند » والطحاوي ۳ 
في مصر . ومن بين هؤلاء احتار النسيان الطحاوي لیجرجر أذياله عايه . وظل 
الأاشاعرة والماتريديون زمئآ طوبلا" يشكلون مدرستين متنافستين في الكلام .ولا 
يزال يوجد بعض الأتباع للمذهب الاتريدي بين المسلمين الأتراك . أما 
المذهب الأشعري فيتمتع بأوسع نفوذ . ويعدد العلماء ثلاث عشرة نقطة اختلاف 
بين المدرستين » وكلها ذات أهمية نظرية خالصة . 

ولد الأشعري في البصرة عام ۲۹۰ الهجرة » وقيل ۲۷۰ ؛ وتوف في بغداد 
سنة ۰ أو ۰ . وكات معتزلیاً في أول آمره » ولکنه أعلن في أحد أيام 
اللممع من عام ۳۰۰ تبرؤه من نلك الفرقة » متخذاً لنفسه موقفاً سنياً محدداً » 
قائلا” من على منبر 4 السجد ابلامع في البصرة : «من عرفي فقد عرقي » 
وأن الله لا تراه الأيصار » وأن أفعال الشر أنا أفعلها » وأنا تائب مقلع » تقد 
لار د على العتز لة 3 حرج لفضاحهم ومعایبهم ۲(“ ۲ ومن هنا ندرك أن الآراء 
الي بمكن اعتبارها آنها حاصة باامتزلة هي ( ١‏ ) خاق القرآن . ( ۲ ) إنكار 
إمكانية رؤية الله (۳) حربة الإرادة 2 

(۱) الأشعري : هو آبو الحسن علي بن اساعيل . يقول طاش كبري زاده في مفتاح السعادة 
إنه ولد سنة ٠؟ه.‏ ومات بين ۷۰ ۳۳۰ والأقرب أنه مات سنة ۳۲ . رد على الملحدة 
و العتز لة والشيعة والحهمية والخوارج والجسمة وابن الراوندي . وله من الکتب هه مصنفاً »> 
و بعضهم يقول مائتين » وبعضهم ثلامائة . ( المترجم ) 

(؟) الاتريدي : هو أبو منصور محمد بن محمد بن محمود الماتريدي السمرقندي » کلم > 
أصولي » توق بسرقند سنة ۳۳۳ ه, 444 م. من تصانیفه : تأویلات آهل السنة » بیان وهم 
المعتزلة » تأويلات القرآن » ومأخذ الشرائم في أصول الفقه  .‏ ( الترجم) 

( ۳) الطحاوي : احمد بن محمد الأزدي»الحمجري » الطحاوي ( نسبة إلى قرية طحا يصعيد 
مصر ) توفي سنة ۳۲۱ ه. ۸٩۳۳‏ . من تصائيفه : أحكام القرآن » الاختلاف بين الفتهاء » 
الختصر في الفقه » الحاضر والسجلات » والتاریخ الكبير (الترجم ) 

( 4 ) في وفیات الأعيان طبعة اللهضة الصرية : « رقي کرسیاً ..» . ( الر جم) 

(ه ) نفس الصدر » ص 4۷ 2 . 
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وني الفترة الي تلت هذا التغیر کتب الأشعري کتاباً رد" فيه على المعتزلة » 
وهو بعنوان : « كتاب الشرح والتفصيل » . کا كتب كتبآ أخرى في الدين 
سماها : ١‏ اللمع » و « الوجز » و «إيضاح البرهان » و « التبيين » . وتكمن 
أهمية الأشعري على کل حال في تأسيسه مدرسة للاسكلائية السنية سارت في 
تطورها فیما بعد نحو الکمال على يد ااباقلاني » وانتشرت بالتدریج في جمیع 
أنحاء العام الاسلامي ؛ وذلك رغم معارضتها من ناحية للفلاسفة الذین رآوا 
في تعاليمها عرضاً للتعاليم السلفية الي نحد" وتقیند هذهب أرسطوء ومعارضتها 
من ناحية أخرى لأهل السنة الأكثر رجعية من الذن رفضوا استعمال 
الوسائل الفلسفية في تفسير الوضوعات التعاقة بعام الإلهيات . ولقد أصبح 
يعرف هذا الاستعمال لفاسفة في تفسير الدين والدفاع عنه باسم « الکلام » » 
والذين استعملوه عرفوا « بالمتكلمين » . 

ويبدو فعلا” أن الأشاعرة ني تناولهم المسائل القديمة المتعلقة بعلم الإلحيات 
الإسلامية » كقدم القرآن وحرية الإرادة وغير ذلك » قد جاعوا بعبارات 
معقولة في مذهبهم تشفي غليل المطالب الرئيسية لأهل السنة . 

(۱) فمن جهة القرآن » قالوا إنه قديم ني الله » ولكن التعبير عنه بالكلمات 
والحروف قد خلق في حدود الزمان . وهذا لا يعي بالطبع أن التعبير عنه 
يعود إلى الني الذي تنرّل عليه القرآن وحياً » وإنما إلى الله . وهكذا أكنّدوا 
فكرة الوحي باللفظ » ولكن في أضيق صورها . ول يك خلق القرآن وليد 
اللحظة الى آوحی فيها الله به إلى نبيته » ولكنه نحاق ني أعماق الزمان السحيق » 
وذلك حين تلاه الله على الملائكة والملاً الأعلى » ثم تزل به جبريل نیما بعد إلى 
الني محمد . واعتقاد آهل السنة هذا وهو الشائع الآن ‏ قد أوجد الفرصة 
للجدل بالنسبة للمسيحيين و العقليين المحدثين من الذين ركزوا انتباههم على 
استغمال كلمات خاصة جاءت إلى العربية من السريانية والفارسية واليونانية » 
وظهرت ني القرآن . وهم يتساءلون : كيف يمكن تبرير وجود کلمات تعکس 
ثر اللغات الأجنبية في اللغة العربية في القرن السابع البلادي في نص خلق في 
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تقسخقه ق الال » أي قبل خلق العالى "كنا يؤكدون عادة ؟ أما لمرن 
الدافعون عن قدم القرآن » والذین يرون دام في العربية الخالصة للنص الق رآني 
دلیلا" على أصله السماوي › فإنهم یعتبرون هذا الأمر صعباً للغاية . وأما الرأي 
القائل بأن القرآن قديم في جوهره » وأنه أوحي يجوهره إلى النبي » وترله له 
شأن التعبير عنه بكلماته الخاصة » فمرفوض عند أهل السنة . ويحب أن نلاحظ 
آیضاً أن تعاليم الأشاعرة تتحاشی بحث مشكاة قديمة كي لا تجیب عليها . 
وهذه المشكلة هى : إذا كان جوهر القرآن هو حكمة الله وكان مساوياً اه ني 
القدم » رغم كونه فيضا منه » اوجد شي ء غير الله » ألا وهو حكمته » موجود 
معه منذ الأزل . وهذا الحال عکن أن بشبه بالتالي بالأقانيم الثلاثة في المسيحية 
وهو مالا يمكن أن يتوافق مح وحدة الله المطلقة . 

(؟) هذه المشكلة تؤدي بنا إلى بحث صفات الله عموماً . فالأشاعرة قي 
مناقشة هذه القضية يقفون مع المدرسة التقليدية ضد الفلاسفة . ومن بين 
مقولات أرسطو العشرة يعتبرون اثنتين على آنهما حقيقتان موضوعيتان » 
وهما : الوجود ده » والكيف برننزودي . أما الثماني الآخر فليست آکر 
من جرد اعتبارات نسبية ذاتية توجد في ذهن الناظر » وليس لا أي وجود 
مو ضوعي . فاللّه له صفات بالطبع لا تقل عن العشرين في العد » ومن بين 
هذه الصفات : «المخالفة » » أي صفة التفرد في الاتصاف » بحيث تغدو 
الصفات الي يوصف بها الله من نوع الي لا يوصف با إلاالله . ولو حدث 
العكس وأمكن تطبيق هذه الأوصاف على الخلوقات لكان لما معی مختلفاً 
تماما حين يوصف بها الله . والصفات بهذا الفهوم لا عکن أن تطبق على أي 
من الكائنات المخلوقة . وهكذا إذا قلنا إن لله قدرة وحكمة إنما نعي أنه القادر 
على كل شيء والعليم بكل شيء بطريقة لا يمكن أن تتعزى لأي من الناس . 
وجري هذا في الاستعمال العادي بحيث أنه لا يمكن أن تعزى أية صفة لله ما لم 
تكن مذكورة ني القرآن ومستعملة فيه ذاك الإستعمال . فإذا حدث هذا أمكن 
استعمالها » على أن يفهم أن لها معی يختلف عن الكلمة العادية الي تستعمل 
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للبشر . ولا ختلف صفات الله عن صفات البشر ثي الدرجة فحسب . ولا 
تختلف في طبیعتها بالاجمال أيضاً . ویلاحظ آیضاً أن الله «قائم بنفسه» » أي 
أنه ستقل" عن کل ما عداه . وعلیه » قإن معرفة الله لا تعتمد في وجودها أو 
طبیعتها على الشيء العروف . 

(۳) آما بالتسبة لحرية الارادة فإن الله يخلق القوة في الانسان وعلق فيه 
الاختيار أيضاً ؛ ثم ملق بعد ذلك الفعل الناسب لتلك القوة وذاك الاختيار . 
ودكذا يكون فعل البشر ١‏ مكتسباً » . 

أما أساس المقولات فهو الوجود » وإليه تضاف المحمولات الأخرى . 
ولیس أي من هذه الأخرى بمنفصل أو قاثم بذاته م8 ۳:6 بل ولا يمكن 
وجود أي منها إلا في ابلوهر . ومن السلّم به أن هذه الصفات توجد ي 
الذات ۰ ولكنها متعلقة بها » تاي ال عام الوجود بوجودها وترحل عنه 
برحیلها . ولذلك فان العام مکون من جواهر حملها العقل کیفینات لا وجود 
ها في هذه ابلواهر » وإنما هي موجودة في العقل . ویناقش الأشعري نظرية 
آرسطو القائلة بأن الادة تقبل الصورة فیقول : إن فكرة قبول الادة ( الهيولى ) 
للصورة هي ذاتية في العقل » فذا انفصلت کل الکیفیات عن ابلنوهر انقطع 
و جود الحوهر » ولذلك فان احوهر ليس بدام وإتما هو متغیر . وهذا الرأي 
یعارض الذهب الاأرسطوطاليسي في قدم الادة . 

وأما ما ندرکه من مواد فليس سوى مجموع جواهر فرد ہو تأت إلى 
عالم الوجود من العدم بازنمو7 ثم تعود إليه ثانية . فمثلا” » عندما يتحرك 
رجل من مكان إلى آخر تنقطع اللمواهر الفرد عن الوجود في المكان الأول 
وتوجد مجموعة أخرى من الواهر الفرد الممائلة في المكان الثاني . وهكذا 
تتضمن الحركة سلسلة من الفساد والكون . 

أما عة هذه التخیترات فهو الله الذي هو الحقيقة الوحيدة الدائمة والمطلقة . 
وليس نمة أية علة ثانوية » كا أنه لا بوجد أي قوانين للطبيعة . وقي كل حالة 


۱۸۵ 


يثر. الله مباشرة على كل جوهر فرد : فالنار ۰ثلا" لا تحرق » ولکن الله 
مخلنی کائناً ترقا حینما تلامس النار ابلسد » أما الاحتراق فيتسبب عنه تعال 
مباشرة + وكذلك الحال بالنسبة لحرية الارادة > فمثلا" : جين یکتب الانسان 
بمنحه الله إزادة الكتابة » هما يسبب الحركة الظاهرة للقلم والید » وق 
بصورة مباشرة أيضاً الكتابة الي تبدو آنها خارجة عن القلم . 

أما الوجود فهو عين الشيء : والغريب أن يقول الأشعري وأتباعه بهذا » 
إذ إن الاخرین يرون أن الوجود « حال » ضرورية للجوهر ؛ أما عند 
الأشعري فالوجود هو الوهر . وهکذا فان الله موجود » ووجوده عين 
ذاته . 

إن مذهياً كهذا يتضمن صعوبات أخلاقية » إذ يبدو أنه لا عکن أن يكون 
نمة تكليف إن .لم يكن بوجد علاقة بين الفعل والمفعول . ویب الأشعري عل 
ذلك قائلا” بأن هناك وحدة في إرادة الله » بحيث أن العاة والعلول ليسا منعزلين 
وكأنهما جودري فرد » ولكن كل شيء بصرّف بمقتضى الإرادة الإهية . 
وهذا اواب ء على كل حال » لا يعتبر كافياً إلا بالكاد . ١‏ 

وهذا الذهب يشكل محاولة لعالحة الصعوبات .الى نجمت عن الفلسفة . . 
لا" أن الأشعري يفضيّل أن لا تنشأ هذه الصعوبات أبداً » لذلك تراه بحث على 
عدم بحث أسرار الفاسفة مع العامة . ولسوف نری هذه النتيجة نفسها عند 
الفلاسفة المغربيين » ولكن على أساس تلف ؛ إذ انهم كانوا يعتبرون أن 
أسرار الفلسفة تشتمل على الحقيقة العليا الي لم ينضج العامة لتقبلها . ولذلك 
يجب عدم بحث هله الأسرار علانية » لأن الناس ليسوا بقادرين على فهمها . 
ولكن يبدو أن الأشعري يعتبر هذه الأسرار على نا ليست .تثقيفية » إذ إنها 
تعرض مسائل ذات أ همية ضثيلة إذا ما قيست بحقائق الوحي العظمی . 

و امد ات الباقلاني ر المتوق عام ۱۳ )مهب الاشعری‌هذا الذي وصفناه؛ 
إلا" أنه لم بعمم الا" بعد أن قيض الله له الغزالي لینشره ني الشرق » وابن 


۱/۳۹ 


تومرت في الغرب . 

وکان الاتريدي السرقندي معاصراً للأشعري . وقد توصل إلى نتائج 
شبيهة جداً بنتنجه . ولکن ما تفرد به الاتريدي بمكننا أن نذکر (۱) صفة 
« الق » الي قال إنها صفة الله منذ الأزل » ولکن هذه الصفة متميزة عن 
المخلوق : 

(۲) إن للعباد قدراً من الاختیار ني الأفعال » وهم جزون على الأعمال 
النانجة عن اختيارهم 1 ولا تم الأعمال الصاحة إلا برضی الله ؛ أما الأعمال 
السيئة فلاتم دوماً برضاه تعالى . 

(۳) القدرة على القيام بالفعل تتناسب مع الإرادة والفعل » بحيث أن 
الخلوق لا يحد نفسه جبرآ أن يقوم بفعل ليس في حدود طاقته . 

والماتريدي يوافق الأشعري ني قوله إن الله خلق العالم وكل ما فيه من العدم؛ 
وهو مكون هن ابللواهر والأعراض » وأن الحواهر قائمة بذامها » وهي إما 
مركبة » كالأجسام » أو غير مركبة » كالجواهر الي لا تقسم . أما الأعراض 
فلا تتمتع بوجود منفصل » وإثما تعتما. في و جودها على الأجسام أو الخواهر. 
أما الله فليس جوهراً » أو عرضاً » أو جسماً » أو شيئاً مصنوعاً أو محصوراً 
أو معدوداً أو محدودا أو مرکا » ولا يمكن وصفه بالماهية أو الكيفية ¢ كا أنه 
ليس موجوداً ي الزمان والمكان 3 ولا شيء يشبهه أو يوجد خارج علمه أو 
قدرته . وله صفات قائمة منذ الأزل بذاته » ولكنها ليست إياه » ولا هو 
إياها . 

ولقد كان على الأشاعرة أن یواجهوا العارضة الشديدة » بل وحی 
الاضطهاد > ردحاً من الزمن . وكان عليهم أن ینتظروا حى منتصف القرن 
الحامس لينُعترف بهم على أنهم مسلمون ومن أهل السنة . ولقد تحقق النصر لهم 
في عام 404 للهجرة » وذلك حين أسس نظام الملك » وزير ألب أرسلان » 
الدرسة النظامية في بغداد کعهد ديي في بغداد لتدريس المذهب الأشعري . 


۱۸۷ 


ومع ذلك فقد ظل الحنابلة بثیرون حرکات الشغب بين حين وآخر » ویتظاهرون 
ضد. من کانوا يعتبرونهم مفكرين أحراراً . ولكن السلطة قمعت هذه الحركات 
جميعاً. وني عام 5١هه‏ حضر اللخليفة “١‏ نفسه محاضرات الأشاعرة . وكان 
المعتزلة في ذلك الحين جرد بقايا » أما كعلماء لذهب في الإلطيات كبير فقد 
سقطوا ني أعين أدل السنة لما حق بهم من سوء السمعة ؛ هذا بالإضافة إلى 
كره الفلاسفة لهم على اعتبار أنهم بعیبون مذهب أرسطو باتباعهم له . وكان 
التعلمون تي ذلك این فئات ثلاث : أولاها أهل السنة الذين تأثروا بالأشعري 
والاتريدي . وثانيتهما أولئك الذين اتتبعوا عقائد الفلاسفة. أما الفثة الثالثة 
فكانت مكونة من الذين رفضوا الفلسفة برمتها » وحصروا همهم ي القرآن 
والحديث والشرع الاسلامي ؛ وهؤلاء لا يمكن إقصاؤهم عن فثات المتعلمين 
رغم أن در اسانهم قد سارت في سبل ضيقة للغاية . 


أما النصر النهائي للمذهب الأشعري فقد تحقق على يد الغزالي ( المتوق عام 
همه م). ولد الغزالي ف طوس عام ۰ 2۱۸ ). و حلفه آبوه طف“ 
ومات » فتتلمذ على يد صديق له صوي » ثم التحق عدرسة نيسابور . ولا 
تقدم في دراسته قطع صلته بالأثر الصوني وأصبح أشعرياً وي عام 484 
عنیتّن الخز الي ريسا للمدرسة النظامية في بغداد. ثم بدأ يقح بعدها فريسة القلق 
الروحي » حى آدی به الأمر إلى الاستقالة من منصبه في عام 4۸۸ والسفر 
لل سوریا » حيت آأمضی بضح سنين في الدرس والعبادة . وني عام 444 عاد 
إلى العمل الفعلي ني الدرسة النظامية في نیسابور » حیث أصبح ماه لذهب 
آشعري معدل لتصوف فيه آثر قوي » وهو ما عکن اعتباره التطور النهاني 
احلم الامیات الاسلامي عند آهل السنة . 

ویتبع الغزالي الاشعري ف قوله إن النظرية الفلسفية لا عکن أن تكون الأساس 


(۱) هو الخليقة السر شد ابن الخليفة الستظهر الذي تول الللافة بين عامي ۰۱۲ و ۸۰۲۹ 
( ۱۱۱۸ ر (PITÊ‏ . ( امرجم ) 


ييل 


للفكر الدينى ‏ معارضاً بذلك موقف الفلاسفة ‏ إذ لا عکن الوصول إلى 
الحقائق الأولية الأساسية إلا عن طریق الوحي . ولیست الفلسفة كفوعاً لوحي 
أو نظيرة له » وإنما هي لا تزيد عن کونها استعمالا" حصیفاً للعقل وتفكير ا 
منظماً بمكن أن یستخدمه الرء في الدين أو في أي موضوع آنحر ؛ وهي ٤ ٤‏ 
أحسن حالاتها » تعصم من الترداي في الخطأ أثناء الاستنباط والاستدلال اللذين 
عکن تحصیل مادتيهما ‏ فيما مخص" الدين عن طريق الوحي . وعلى عكس 
هذا يبدو الغزالي أيضاً کناقل لتعاليم القشيري » وهذا ما جعل تصوف أهل 
السنة يدخل في صلب المذهب الإسلامي السلفي . أما الوحي فیتحقق فعلا" في 
القرآن والحديث » وقبولنا ما أوسي به فيهما كاف . أما حقيقة الوحي النهائية 
فيمكن اختبارها والتدليل على صحتها عن طريق التجربة الفردية فقط . ولا 
يمكن أن يتأتى هذا للناس إلا عن طريق الوجد الذي يصبح به الرء «عارفاً » » 
إذ یتلقی اليقين والعلم باتصاله المباشر بالله . ونحختلف نفس الانسان عن کل 
ما عداها من المخاوقات » فهي مجوهرها روحانية» ولذلك فهي خارج القولات 
اني عکن أن تطبسّق فقط على الأشياء الادية . ولقد نفخ الله الروح ي الانسان 
(القرآن ۱۵ : ۲۹ و۳۸ : ۷۲) ۲۱۱ » وهذا شبیه بالطريقة الي ترسل الشمس 
آشعتها بها » فتبعث الدفء في الأشياء الي تقع آشعتها عليها » فالنفس ۰ الي 
ليس ها بعد" أو صورة أو موضع » تضبط الحسم بنفس الطريقة الي يضبط 
بها الله العام» بحیث يغدو ابلسم‌عالاً متناهیاً في الصغر تتمثل فيه أحوال العام 
الأكبر . والعنصر الأساسي ذه النفس ليس العقل الذي يهتم بافیکل الحسمي »؛ 
وإنما هو الارادة . وهذا مطابق لما يعرف به الله منذ الأزل من أنه ليس فكراً 
أو عقلا” » وإتما هو الإرادة الي كانت علة انللق . وهکذا لا يمكن اعتبار 


(۱) سورة الحجر » الآية ۲۹ : «ولذ قال ربك إني خالق بشرآ من صلصال من حماً 
مسون » » وسورة ص » الاية ۷۲ : فاذا سويته ونفخت فيه من روحي فقعوا له ساجدين 0. 
سوالاية الأولى كما هو باد-لیس فيها ما يشير إلى نفخ الروح في الإنسان ؛ ولو استشهد المؤلف 
بالآية و من سورة السجدة - الي تقول : « ثم سواه ونفخ فيه من روحه وجعل لكم السمع و الابصار 
والأفئدة » قليلا ما تشکرون » - لكان خير فعل . ( المترجم ) 

۱۸۹ 


الله على أنه ااروح التي بها حبی العام - وهذا رأي القائلین بوحدة الوجود.- 
وإنما هو الإزادة الي تقف حارج العام » واليي آرادته أن يكون فکان . 

آما هدف هذه الأبحاث الاطية الإسكلائية فهو الحافظة على نقاء العقيدة 
السلفية من البدع الإلحادية ؛ « فأنشأ الله طائفة المتكلمين » وحرله دواعيهم 
لنصر ة السنة بكلام مرتب » يكشف عن تلبيسات أهل البدعة المحدثة » على 
حلاف السنة المأثورة : فمنه نشأ علم الكلام وأهله » المنقذ من الضلال » 
طبحة جميل صليبا وكامل عياد اللحامسة »> ص ٦‏ 1۷ ) . أما آرسطو فكان 
كافراً بستعمل حججاً كان عليه أن لا يستعملها . ولكنه رغم أحطائه » فان 
تعاليمه ۰ کا عرضها الفاراني وابن سينا » تشكدّل مذهباً فکریا قریباً جداً من 
الإسلام السلفي ( نفس الصدر ) . ويجحب عدم تشجیع الئاس على قراءة 
الفلسفة » وذلك بسبب. الصعوبات الي لا يمكن تحاشيها » والأأخطاء اللحطيرة 
الي تتضمنها كتب أرسطو وشراحه من العرب ( نفس المصدر ) . 

وهناك ثلاثة عوالم أو آجرام للوجود » وهي : 

(۱) - «عال المللك » ۰ والوجود فيه ظاهر الحواس ؛ ويعرف هذا العام 
بالإدراك . وهلا في حال من التغیر مستمر . 

ر ۲ )-«عالم اللکوت » » .وهو العالم الأزلي الذي لا يتغيرء وفیه تتمثل 
الحقائق الناشتة بارادة الله . وما عالم الإدراك ( عالم الملك ) سوی انعكاس له . 

(۳) س وعالم الحبروت » أو الخالة التوسطة » وهو يمت أصلا إلى عالم 
الحقيقة » ولكنه يبدو ظاهرياً في عالم الإدراك : والنفس الإنسانية توجد في 
الحالة التوسطة هذه الي تنتسب بدورها إلى عالم الحقيقة . ورغم علاقتها 
الظاهرية بعالم الإدراك الذي لا تمت إليه بصلة » إلا أنه لا بد" ها من أن تعود 
إلى عالم الحقيقة . وما القلم واللوح وغير ذلك مما هو مذ کور في القرآن فليست 
جرد مجازات » وإتما هي من عالم الحقيةة ؛ ولذالك فهي أشياء تختلف عم 
نعاينه ني عالم الإدراك هذا . وهذه العوالم » أو الأجرام » الثلاثة غير منفصاة 
في الزمان أو المكان. » والآحرى بنا أن نعتبرها أنماظاً من الوجود . 


۱۹۰ 


أما نظریات علماء الفلك فیما يختص بحرکات الأجرام السماوية فمقبولة 
عند الغزالي - إذ إنه كان متم‌سکاً بنظام بطای‌وس - ولكن هذه النظريات 
تتناول - في نظره العالم الأدنى فقط » أي عالم الحس . ووراء هذه الطبيعة 
كلها يوجد الله الذي هو فوق عالم الحقيقة ٠‏ وهذا العالم الأعلى لا يمكن أن يصل 
إليه العقل أو الذهن اللذان تعتمد عملیاتهما على الأدلة الواردة من الإدراله 
السي . ولكي يصل الإنسان إلى عالم الحقيقة لا بد له أن يرتفع بقوة روحية 
«يبصر با الغيب » وما سيكون في المستقبل » وأموراً آخری العقل معزول 
عنها كعزل قوة التمييز عن إدراك العقولات ؛ وكعزل قوة الحس عن مدركات 
التمييز » ( المنقذ من الضلال » طبعة جميل صلبيا وكامل عياد انحامسة » ص 
١‏ ) . أما الامام فمعناه كشف الحقائق للإنبياء أو الأولياء . ولا تعرف 
هذه الحقائق لا" بكشف من هذا النوع أو بالتجربة الوجدانية الفردية الي بها 
ترتفع النفس إلى عالم الحقيقة . وليست حقائق القرآن وحدها هي الي 
تکشف ببذه التجربة» بل إن أفكار اللير والشر جمیعاً تکشف مثلها أيضاً . 
ولا يمكن الو صول إلى هذا باستعمال العقل وحده ؛ وهذا رأي المقصود منه 
الرد على دعوى المعتزلة بأن الاختلافات الاخلاقية يمكن أن تدرك بالعقل . 
ولقد توصل الفلاسفة أيضاً إلى حقائق عن طريق الكشف » كا أن الطب 
والفلك مبنیان بشكل أساسي » على كشف من هذا التوع ( المصدر نفسه) . 

وهكذا يؤكد الغز اللي . شلافاً لابن رشك -وجود حدس آسمی من العقل 
supra . ration‏ عکن الوصول إليه بحالة من الوجد » حيث تسمو 
النفس عن عالم الظل والانعكاس إلى عالم الحقائق . وهذا تصوف محض . 
وبذلك أدخل الغزالي عنصراً صوقياً في مذهب أهل السنة » كما فرض » في 
الوقت ذاته » الشكل العلمى على التصوف ء موافقاً فيه على الإصطلاحات 
الأفلاطونية.و>مل ما کدونالد عمل الغز الي في أقسام أربعة هي : ( ١‏ ) إنشاؤه 
تصوفاً عند أهل السنة . ( ۲ ) اشاعته استعمال الفلسفة . (۳) جعله الفلسفة 
في مركز انوي بعد علم الإليات ( 4 ) إعادته عنصر الحوف من الله إلى 
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الصدور بعد أذ كان الناس ‏ وخاصة التعلمین منهم قد بدأوا يميلون إلى 
نيذ هذا العتصر . ومنذ ذلك الحين أصبحت كلمة «الکلام » تطلق على الفاسفة 
اللحاصة المعدة لیستخدمها علماء الإلهيات . 

7 أهم الآثار التي خخلّفها لنا الغزالي « إحياء علوم الدين » الذي ترامى إلى 
علمنا آن Bauer‏ ۳۲۰ 55 ترجمة له » و« معيار العلم 1 الذي هو رسالة 5 
المنطق . آما عند المتأخرين فالغزالي معروف من خلال اعثرافاته «النقذ من 
الضلال ) » وهي سبرته الذاتية الي كتبها بنفسه وعرض فیها حياته الروحية 
وتطورها . وهذه الاعتر افات يمكن أن توضح مجدارة يجانب اعترافات القدیس 
أوغسطين . 

والغزالي یکمل تطور علم الامیات عند أهل السنة » إذ انه » منذ ذلك 
الحين » ۸ يعد يظهر في هذا العلم أية أصالة » بل إنه أبان » في معظمه » 
علاثم الاضمحلال . وقد نلقى هنا وهناك بعض النهضات الصوفية . والحقيقة 
أن التصوف هو وجه الإسلام الوحيد الذي نجا من الرجعية المتصلبة الي خنقت 
بيدها العديدية الحياة والفكر الإسلاميين عموماً . ولقد ظل" »ذهب الغزالي 
سادا في اليمن على يد أجيال من المتصوفين ؛ إلا" أن التصوف كان يفضّل 
غالبا الطرق الأقل اتصالا” بمذهب أهل السنة . و٠قابل‏ هذه الحركات الصوفية 
ثری من حبن لاحر حرکات ذات طابع رجعي ظاهر » كالوهابية الي 
عارضت تعاليم الغزالي حين كانت هذه معارفا بها عموماً في مكة . ولقد 
تبع السنوسي الوهابيين في ذلك . 

ولا بد" لنا هنا أن نذكر السيد المرتضى ( المتوق عام ۸۱۲۰۵ 11/88م) 
وهو من أهالي زبيد في نهامة » إذ كتب شرحاً لكتاب الغزالي « احياء عاوم 
الدين » » عيبا بذاك دراسة هذا العالم الإسكلائي العظيم . ول تحدم الحماعة 
الإسلامية منذ ذلك الحين دارسين جدداً للغزالي » إذ إن الكثيرين يعتبرون 
أن تلك المدرسة تشتمل على خير ما بمكن أن يتوقعه الإسلام ثي العصر 


الحديث . 
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الفصل الناسع 


بدأ الحكم الإسلامي ني شمال أفريقيا إلى الغرب من وادي النيل في ظروف 
مختلفة كثيراً عن تلك الي كانت سائدة في مصر وسوريا ؛ إذ وجد العرب 
هذه الأرض يحتلها البربر أو الليبيون » وهم من نفس العرق الذي كان منذ 
زمن الفراعنة ‏ یشکل خطراً دام على مصر والذي كان يعتبر مشكلة بالغة 
الأهمية للفینبقبین والإغريقوالرومانوالقوط علی‌شواطیءالبحر الأبيض التوسط. 
ولقد استمر هؤلاء البربر يعيشون بضعة آلاف من السنين في نفس الظروف 
الحضارية الي خرجوا بها من العصر الحجري ۰ فقد كانوا رجالا" صحراویین 
أشداء كالعرب قبل الإسلام . أما لغتهم فليست سامية » الا" أن فيها قرابة 
السامية واضحة جداً . ورغم أن التلاقح بين اللغات غالباً ما يكون تلف 
تماماً عن الأصل العرتي » إلا أنه من المحتمل أن يكون في هذه الحالة نمة شبه . 
وخير تفسير طذه القرابة هو افتراضنا أن السامية والبر برية قد اشتقتا من عرق 
واحد كان ينتشر في العصر الحجري على طول امتداد الساحل الحنولي للبحر 
الأبيض التوسط وحتی شبه الحزيرة العربية في الداخل . ولكن » لسبب ما » 
ربما يكون التطور الحضاري المبكدّر ني وادي النيل » عزل الحناح الشرئي عن 
باقي المنطقة ؛ وتطورت في هذا الحزء المعزول مميزاته الخاصة الي نصفها با 


۱۹۳ الفکر المربي (۱۳) 


سامية . ولم تيرك ابالیات التعاقبة من الاغریق والفينيقيين والرومان والقوط 
أي أثر دام في السکان البر بر أو في لغتهم أو ثقافتهم . ولقد كانت البلاد عشية 
الفتح العرني تحت حكم الأمبراطورية البيز نطية إسمياً » فکان على العرب أن 
يواجهوا الحيش الإغريقي . ولكن هذا لم يكن ليشكل عقبة كأداء ني وجههم» 
إذ سرعان ما وجد الفاتحون أنفسهم وجهاً لوجه مع القبائل البربرية . 

جاء الفتح الاسلامي لشمال أفريقيا بعد فتح مصر مباشرة » إل" أن الحلافات 
الداخخلية في ابماعة الإسلامية قد حالت بيتها وبين الفتح النظّم . ولا يمكننا 
أن تعتر العرب پأنپم بدأوا الفتح المنظم لهذه البلاد واستیطانها الا" بعد الغزوة 
الثانية الي كانت عام 40 للهجرة ( 550م) . وظل الحكم العربي بعد ذلك 
معز عا للغاية مدى قرون من الزمان » إذ إن الثورات كانت مهب باستمرار؛ 
كنا أن الكثير من الدول البربرية قد تم" تأسيسها ؛ وقد كتب لبعضها الاستمرار 
فترة طويلة + وسبب ذلك أنه كان ثمة احساس قوي بالفارق العرقي بين العرب 
والبربر» "كنا كانت هناك ثارات قباية . وكان هم السياسة العربية ضرب القبيلة 
الققوية بالأخرى . وانتشر العرب بالتدريج على طول أفريقيا الشمالية وجنوباً 
ع حدود الصحراء . وكانت قبائلهم بشكل عام تحتل الأراضي المتخفضة » 
في حين كانت نقاط التمركز الرئيسية للسكان القدماء في المناطق ابلبلية . 
وخلال غزوة عام ه4 أسست مدينة القيروان على مسافة ما جنوب تونس . 
وكان اختيار موقعها سيا للغاية » إذ لم يبق منها إلى اليوم وى أطلال » وقرية 
صغيرة » وذلك رغم بقامها مدى قرون عاصمة « لإفريقية » . وكان اسم 
افريقية يطلق على القاطعة الي تل مصر » والي تضم اليوم من الدول الحديثة 
طرابلس وتونس والقسم الشرتي من ابلزاثر صعوداً حى مدينة ينّاية . أما 
الغرب فيقع غربي أفريقية » وكان منقسماً إلى مقاطعتين : المغرب الأوسط» 
وهو الذي بمتد من حدود أفريقيا عبر الحزء الا کبر من ابلعزاثر والثاث الشرقي 
من مراكش ؛ ثم الغرب الأقصى وهو ما كان يمتد وراء شاطيء المحيط 
الأطلسي . ولقد عاش العرب والبربر في هذه القاطعات جنباً إلى جنب » 
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ولکن في قبائل متمايزة . وکان الاختلاط بين هاتين الماعتین شتلث‌باختلاف 
الکان واازمان . ولقد احتفظ کل عرق في الغالب بلغته » كما استمرت 
اللهجات العربية الختلفة تتميز ما فيها من غريب » "ما تتمیز بطريقة نطقها 
المحرفة نتيجة التأثير البربري « ولکن نة ما يشير إلى أن بعض القبائل البربرية 
اتخذت العربية لغة ها » كما أن هناك بعض العرب وجماعات المولّدين فضلوا 
البر برية لغة هم 5 

وانتشر الدين الاسلامي بين البربر بسرعة » إلا" أنه تطور تطووآ خاصاً 
استمر فيه الكثير من الأفكار الدينية مما قبل الإسلام » كعبادة الأولياء والتوسّل 
عند آضرحتهم وغير ذلك من الفساد الذي يمكن أن يظهر ي أي دين غير 
الإسلام » إذ كان يتخذ شکلا" تظهر فيه من المعتقدات -كالحلول وتناسخ 
الأرواح مثلا"- ما يجعله تختلف كلياً عما كان عليه في آسيا . وتتخذ عبادة 
الأولياء هذه في المغرب صورة متطرفة » وذلك رغم وجود بعض القبائل 
هنا و هناك ترفضها يا رة 3 كبي مساره وقبيلة ایدا 1 جنوب مراكش 
وغیرهما . ویقوم الناس بزيارة قبور الأولياء » ویقیمون عندها الولاثم 
( الرعلدة أو الطعام ) كما یقیمون شعاثر التقديس - الي غالباً ما تتخذ صورة 
تشمئز النفس منها - للأولياء. الأحياء العروفین باسم « الرابطین » » وهذه 
الكلمة تعني حرفيا لین بخدمون.ني الحصون الأمامية ( الأربطة ) حيث تعوّد 
الحنود أن بمارسوا فيها شعائر العبادة . ويعرف الولي من هؤلاء أيضآ باسم 
و سيدي » أو «مولاي» » ويي لغة الطوارق البربرية باسم « أنسام aneslern‏ 6 
أي إسلامي . وغالباً ما یکون هؤلاء المرابطين من الجانین . وکان بسمح لحم 
بالتمتم بکل لذة وبرفض القوانین الأخلاقية العادية . وحی هؤلاء الذين لا 
پزالون یعیشون إلى يومنا هذا تنسب إليهم القدرة على عمل العجزات > 
ليس في جال شفاء المرضى فحسبء بل»ن‌حیث قدرتهم على التفلت منحدود 
الکان ومن قانون الحاذبية ( راجع : Trumelet : Le Saints de 11am,‏ 
.1 ,و۳ ) . وقد يكون للولي في کشر من الأحيانقبر انأو أكثر »ويعتقد 


حل 


الناس أنه مدفون في کل منها ؛ وحجة ذلك أنه لا كان هذا الولي قادراً » ني 
الحياة الدنیا » أن يكون في مكانين أو أكثر في نفس الوقت » أمكن بمسده 
أن يكون في عدة قبور بعد الموت . وهذا كله بالطبع ليس من التطور 
الطبيعي للإسلام » وإنما هو مكروه جداً منه . أما القشرة الإسلامية الي تغطي 
تلك الكتلةمن المعتقدات النفسية الحيوية البدائية حتعتصنصه عبزانصنر۴ فيمكن 
آن يدرك مداها من مقالة للد كتور وستر مارك عزمندومد rماومW‏ موضوعها 
و الاعتقاد بالأرواح في مراكش » . وهذه القالة هي با کورة ثمرات الا كاديية 
الي آسست حديثاً فيآبوني فنلنده ر 1920 Humaniora I. 1. Abo, Finland,‏ ) 
وكذلك من کتاب الدكتور مونتیه «الهتقاد بالأولياء المسلمين في شمال 
أفريقية » (جنیف ۰ ۱۹۰۵) . 

وکانت الفرق الدينية الغلوبة على أمرها في الاسللام تمد اللجاً ها والترحیب 
بها بين القبائل البربرية الي كانت في نزاع دائم مع الحاميات العربية . و لذلك 
فإننا نستطيع القول إن نباية مطاف کل فرقة إلحادية أو سلالة ماكية مغلوبة 
كانت هناك » محبث أنه لا يزال يعيش حتى الآن من البرکات الغريبة الى ما 
كان لا أن تستمر لو لم یقبتض ها الله البربر حمايتها . وليس من شك ني أن 
سيب هذا يعود بشكل رئيسي إلى الكراهية المتجددة للحكام العرب . وهكذا 
كان كل من يثور على انليفة جد التأييد منهم لمجرد ثورته فقط . 

وكان فتح أسبانيا قرب نماية القرن الأول للهجرة ( ول القرن الثامسن 
للميلاد ( مشروعاً مش ركا بين العرب والبر بر . وقد اشترك البر بر بأعداد ضخمة: 
في جيش الفتح » وكان معظم القادة منهم أيضاً . ولقد عادت المنافسات القديمة 
بين العرب والبربر إلى الظهور في الأندلس ني القرون القليلة التالية. وكانت 
الأندلس تعتبر بادىء ذي بدء مجرد إقليم مرتبط بولاية شمال أفريقيا » فكان 
ري حكمه عن أفريقيا ۰ 

وني عام ۰۸۱۳۸ أي بعد سقوط دولة الأمويين في آسيا » دخل عبدالرحمن 
وهو أحد أفراد الاسرة المغلوبة من الذين نجوا من الوت - أفريقيا . وبعد 
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أن فشل في استعادة ملك اسرته هناك عبر البحر إلى أسبانيا حيث أسس 
دولة جديدة ومستقلة جعل مركز الحكومة لها في قرطبة . وني عام ۳۱۷ للهجرة 
اذ آحد أحفاده لقب « أمير المؤمنين » له یضرا . ولقد بعث ون 
في آسبانیا حصائص حکمهم في سوریا إلى حد كبير جداً » فکانوا متساحین 
دينياً » واستخدموا المسيحيين والیهود بحرية تامة في الوظائف العامة » كا 
شجعوا الفنون الأدبية القدعة . واستقدموا الفنانين ومهندسي البناء اليونان . 
ولكن رغم هذا الاهتمام الزائد بالعناصر الادية للثقافة » ليس ثمة أي دليل 
يشير إلى أدنى اهتمام لديهم بالعلوم أو الفلسفة اليونانية . ورغم أن هذه الدولة 
م تكن عصرية إلى حد ماء إلا" أنها لم تتعزل بأي شكل من الأشكال » إذ إننا 
ید الكثير من الاتصال بين أسيانيا والمشرق . وكانت فريضة الحج دائماً عاملا" 
قوباً في تشجيع الحباة الشتركة للمسلمين . ونمة من الدلائل الكثير ما يشير إلى 
أن المسلمين الأسبان كانوا يرنون بأنظار هم إلى الشرق طالبين المدى الليني > 
وبذلك قبلوا الحديث والفقه والتطور العلمي للتشريع ني آشکاها المشرقية . 
وكان المسلمون واليهود يرحلون إلى بلاد الرافدين للتبحر في العلم . وهكذا 
استمروا على اتصالهم بالحياة الثقافية التقدمة في آسيا . ول يكن لدى المسلمين 
الأسبان أي شعور بالعطف على النظر الفلسفي الذي كان شائعاً في الشرق ؛ 
کا آم لم يرضوا بالتأكيد عن التطورات الكبرى الي كانت تتم نحت حكم 
العباسيين في القرن الثالث » بل كانوا بميلون إلى السلفية التحجرة و الحافظة 
المتزمتة . وكان اهتمامهم محصوراً ني الشريعة وتفسير القرآن ودراسةالحديث. 

ولا نجد من عثل الطابع الرجعي. للإسلام ني أسبانيا حيرا من ابن حزم 
رالتوی سنة 5ه4ه) » وهو أول عام ديني كبير آذبته الأندلس . وبعد أن 
رفض مذاهب أهل السنة الأربعة المعتبرة في الشريعة » وبعد أن اطرح حى 
مذهب ابن حنيل » معتبراً إياه غير متشدد ما فيه الكفاية » اتبع ابن حزم 
مذهب داود الظاهري (المتوق سنة ۲۷۰) . وهذا المذهب ۸ يكن ليتمتع 
حى بمجرد الاعتراف به كذهب مساو لاي من المذاهب الأربعة الأخرى . 
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ولقد عفا الزمان على هذا الذهب غاماً . ویوخذ القرآن والحديث في مذهب 
داود الظاهري .ي أضيق معبى هما وآشد محر فية؟ولا يسميح باستخدام‌القیاس 
لاستنباط أي حكم مهما كلف الأمر . (وواضح أن علینا أن نعالج رجلا ومذهياً 
یستحیل و.جودهما » ولكن العالم الاسلامي وجدهما هكذا بالفعل . ولقد للح 
أغلب العلماء إلى أن من غير المشروع تعيين ظاهري في منصب القضاء لنفس 
الاسپاب - تقريباً ‏ الي يستبعد الرجل بسببها اليوم من بين المحلفين إذا 
كانت الدلائل الانية ضده.ولو نم استعماو الختحديثة لقالواإن ذاككان سبب 
کونه شاذاً لایرجی برژه»( 110 .2 ,1۳۳601095 .(Macdonald : Muslim‏ 
وکان هذا هو النصب الذي آدخله ابن حزم ال‌آسبانیا.وکان من التوقع لهآن 
يحظى بقبول الناس له » وذاك بسبب الراج التطهّري الترمت الذي كان ولا 
شك في أساس خلق سکان إيبريا . والطریف في الأمر أن ابن حزم طب 
القوانين وطرق النشريع العامة على الإلميات . ولقد رفض » كداود » قوانين 
القياس والتقليد » أي اتباع المأثور ني مفهوم قبول فتاوى الرجال المعروفين . 
ولا كان هذا يقوّض دعام الذاهب السائدة » ويطالب كل إنسان أن يدرس 
بنفسه القرآن والحديث » لذلك لم بحظ موافقة الفقهاء الذرن كانوا ني آسبانیا 
كنا كانوا ني أية بقعة آحری من الأرض - أتباعاً للمذاهب العترف بها » 
كذهب أني حنيفة وغيره من مذاهب أهل السنة الأخرى . وكان لا بد من 
انقضاء قرن. كامل قبل أن يكون هذا المذهب أي عدد يذكر من الأتباع . 
أما في مجال الإلميات » فقد قبل ابن حزم رأي الأشعري في « المخالفة » » أي 
اختلاف الله عن جميع الخلوقات . وعلی هذا لا يمكن تطبيق الصفات الإنسانية 
على الله بنفس الفهوم الذي تنطبق على سائر الخلوقات . ولكن ابن حزم 
دفع هذا الرأي مرحلة إلى الأمام » إذ إنه عارض الأشاعرة الذين هم - رغم 
قبوطم بميدأ المخالفة ‏ كانوا مجادلون فيما بعد في أن صفاتالله تصف ذات 
الله > في حين إن مبداً الخالفة نفسه جرد هذه الصفات من أي معني مفهوم 
لدینا. ولا کانالقرآن يور دتسعةوتسعين اسمآو صفیألّه» آمکن لنا استخدامهاقانونا 
ولکننا لا نعرف ناذا تعنبه هذه الأسماء ولا نقدر على استنعاج أي شيء منها . 
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وهذه الطريقة نفسها هي الي تطبق في معالحة العبارات التشبيهية الي تطلق على 
الله في الق رآن : إذ يمكننا أن نستتخدم «لمه العبارات »إلا أنه ليس لدينا أدنى فكرة 
' ي معرفة مضمونهاء باستثناء معر فتناأنها لاتعني ما يمكن أن تعنيه ني حال إطلاقها 
على معشر البشر . أما في محال الأخلاق فالتمييز الوحيد بين انیر والشر نما 
هو مبي على إرادة الله » ومعرفتنا لهذا التمييز آثية عن طريق الوحى . فإذا ما 
حرم الله السرقة تصرح السرقة خطيئة لا لشيء لما لأن الله مها » وليس 
نمة أي مقياس أساسي آخر غير رضى الله أو سخطه . 

,على الرغم من أن هذه الآراء استمرت قرناً کاملا" قبل أن تكسب أي 
عدد من الأتباع » إلا أن ابن حزم لم يكن شخصاً نکرة في حياته ؛ إذ إنه برز 
كعارض عنيف سليط اللسان » وخصم بارز للأشاعرة والعتزلة . ومن 
الغريب حقآ ترفقه بهذه الفرقة الأخيرة » ربما لأن صفات الله لدييم كانت 
محلودة . 

عاش ابن حزم في الوقت الذي كان فيه أموبو قرطبة في فترة اضمحلالهم » 
إذ دالت دولتهم عام ؟؟4ه. وانقسم الأندلس بعد ذلك في الحال إلى عدد من 
الدويلات الستقلة » وتبع ذلك فيرة من الفوضى تعرّضت فيها البلاذ إلى 
هجمات المسيحيين أكثر فأكثر » إلى أن دب الحوف في النهاية في نفس 
المعتمد » ملك إشبيلية » من أن تتفي الدويلات الإسلامية برسّتها في موجة 
الغزو السيحي » فنصح إخوانه في الدين أن يلتمسوا العون من المرابطين ني 
مراكش . ولق أصغوا إلى نصحه رغم ما خابلهم من الريبة . 

وأما المرابطون » وهو الإسم الذي بطلق عادة على أولياء مراكش » فقد 
كانوا نتيجة لحركة الإحياء الدبي الي قادها يحيى بن ابراهيم » من قبيلة 
جداله . وجدالة هذه فرع من قبيلة لتونه البربرية العظيمة » وهي إحدى القبائل 
الي تتسم وجوه أفرادها بالبياضءوهذا ما يمكن مشاهدته حى الآن في 
ابلزاثر . ويظهر أن هؤلاء كانوا قريبين جداً لليبيين ددم كما نمشلهم الصور 
المصرية القديمة . وني عام 4۲۸ ( ۶۱۰۳۹ ) أدى يحبى هذا فريضة الحج إلى 
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مكة » فبنهر و سر من مظاهر الثقافة والتقدم الي رآها ني البلدان الي طوف 
قيها » إذ نها كانت تفوق کل شيء سبق أن دخل تجربته . وفي طربق عودته 
توقف في القیروان حيث استمع إلى الدروس الي كان يلقيها آبو عمران . 
ولقد تأثر هذا الشیخ جداً بحذق تلمیذه وشدة انتباهه ۰ وقد عظمت دهشته 
عندما علم أنه من إحدى القبائل البربرية التوحشة الي تقطن أقصى الغرب . 
وعندما طلب يحيى إرسال أحد المتمخرءجين على شیخه معه يعم آفراد قبيلته 
لم 'يظهر أي واحد منهم الرغبة في الغامرة في العيش بين ظهراني شعب كان 
'يعتبر عمومآ متوحشاً قاسياً؛ وأخيراً اضطلع بالمهمة عبدالله بن جاسم . ولقد 
بدأ هذا بمعونة رفيقه بحيى ‏ حركة إحياء ديي بين بربر المغرب . ويبدو 
أنه اثتبر في عمله خطی الني » إذ فرض إصلاحاته على القبائل المجاورة بقوة 
السلاح » واضعا بذلك أساس مملكة متحدة . وأتم هذا العمل من بعده يوسف 
ابن تاشفين. وهكذا قامت في النهاية مملكة قوية امتد سلطانها من البحر 
الأبيض المتوسط إلى السنغال . ولقد نشأتعدة دول بربرية على هذا المنوال » 
وي أزمنة تلفة » إلا" آنا كانت تتردى عموماً في حمأة الاضمحلال بعد 
جيلين من الز مان . 

وكان يوسف بن تاشفين في ذلك الحين البطل الذي استنجده مسلمو أسبانيا 
بكثير من الغيظ ني كثير من الأنحاء . ولكن الخيار كان يبدو فقط بين 
السیحین أو البربر . وكان البر بر »علی الأقل » يديتون بنفس دينهم ويتحدرون 
من نفس العرق الذي بتحدر منه معظم مسلمي أسيانيا . وجاء يوسف عونا 
هم . ولكتهم عندما استعانوا به كرة أخرى مکث في الأندلس ووطدد فيها' 
سلطانه وهيمنته على البلاد . وهكذا أصبحت أسبائيا (قلیماً خاضعاً في حکمه 
للأمراء المرابطين في مراكش . وخلف يوسف ني الحكم علي الذي تجح في 
صد السیحیین > ووضع احطط ي احدی الرات لطر دهم من أسبانيا 
كلياً . 
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ولقد جلپ الحكم الرابطي الذي استمر ۳۵ عاماً الكثير من التغییر ات » 
کا أنه هو نفسه عانی الكثير من التغيرات أيضاً : فقد كان الحكام رجالا 
أشداء ذوي أخلاق خشنة ونظرة تعصبية . وينبغي أن نذكر أن عرب القيراون 
قبل سنوات قليلة كانوا يترددون بالمخاطرة بدخول أرضهم » وذلك بسبب 
سمعتهم السيئة . ولقد صاروا إلى الإنسانية نوعاً ما بسبب تلك الحركة الدينية ؛ 
فكان من الطبيعي أن يظهر فيهم ذلك انحلق الديي القريب من التعصب . ولقد 
وقع علي نفسه في أيدي « الفقراء » من التعبلین والقضاة . وكانت الحكومة 
عرضة لتدخل هؤلاء المتعصبين غير السژولین في کل لظة . ولقد وصلت 
الأمور إلى حد نفذ عنده صبر السلمین المثقفين في آمبانیا » فحبروا عن 
مشاعرهم في مقطوعات شعرية لاذعة وقصائد ساخرة . ولکن سرعان ما 
تفر الحال » إذ أصبح الرابطون وأتباعهم أقل تعلقاً بالمتعبدرن الذين وفدوا 
دون قيد إلي تلك البلاد » وقوبلوا بنظرات التقديس من الدهماء » وذلك بعد 
أن تذوّق الرابطون رفاهية وترف الحياة المدنية الى كانت سائدة آنثذ ي 
أسبانيا » وبرهنوا أنهم أكفاء هذه الحياة . والحقيقة أن سقوط حكمهم يمكن 
أن يعزى إما إلى هذا رف الذي آنپکهم أو إلى شعوذات الفقراء » وهذا ما 
سيراه فيما بعد . 


ولقد كانت الحياة الفكرية في أسبانيا الاسلامية حى عهد المرابطين محافظة 
أكثر من كونها متأخرة . وكان الأدباء فيها أقرب إلى النوع العريي التقليدي 
ما كان الخال ني اللخلافة المشرقية حيث دفعت المؤثرات الفارسية العرب إلى 
الوراء کثیرا . وكان العلماء لا يزالون مشغولين بالعلوم التقليدية والتفسیر 
والتشريع والحديث . ولقد خلق الغزو المرابطي الدافع عند الشعراء لنظم شعر 
المجاء ؛ ولكن سوى ذلك لم يقم هذا الحكم بأي عمل من شأنه دفع عجلة 
الأدب أو العلم إلى الأمام . ومع هذا فإننا نجد أول بداية للفلسفة المغربية قي 
حكم المرابطين . وكان انتقال هذه الفلسفة من المعتزلة بي بغداد إلى مسلمي 
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أسبانيا عن طريق البهود ؛ إذ قام اليهود بدور الوسطاء » فأوجدوا بذاك صلة 
بين الفلسفة الإسلامية في آسيا وبين مسلمي أسبانيا . 


ولقد ظل البهود زمنآ طویلا" لا يقومون بأي دور في تطور الفاسفة الهللينية 
هذا رغم اشتراكهم ني الغصر السرياني المتأخر في الدراسات الطبية وني العلوم 
الطبيعية ؛ ولقد رأينا الدليل على ذلك في العمل الام الذي اضطلع به الأطباء 
والعلماء اليهود في بغداد ني عهد الأمون والخلفاء العياسيين الأوائل . وباستئناء 
الطب والعلوم الطبيعية يبدو أن اهتمام اليهود كان منحصراً بصورة رئيسية في 
تفسير التوراة والراث والشريعة . 


وكان أحد -الذين استثنتهم هذه القاعدة سعيد الفيومي أو سعدیا بن يوسف 
(المتوف سب ١ه‏ 147م) > وهو من مصر العلیا ‏ ولقد ترأس هذا 
مدرسة سورا على مر الفرات ؛ ونال شهرة واسعة برجمته العهد القديم إلى 
العربية التي كان اليهود آنئذ يلسنون بها في كل من آسیا وأسبانیا بدلا من 
الآرامية . أما أهم أثر له كو لف فهر« كتاب الأماناتوالاعتقادات »الذي كان 
الانتهاء. منه في عام ۱ ۸۳۲۲ ( وم - والذي تر جمه مو دا بن-طبون 
فيمابعد إلى العبرية . كا كتب أيضا شرحاً للأسفار انحمسة الأولى من العهد 
القديم » ولا يزال قسم من هذا الشرح بين أيدينا ( سفر اللعروج : ۱۱-۴۰ 
۱ . كا ألف کتبا أحرى . ولكن آراء سعيد الفيومي لا تظهر واضحة 
جداً لا" ني الكتاب الذي ذكرناه أولا” وفي شرحه. وللمرة الأولى يظهر كاتب 
بودي على علم تام بالمسائل الي نها العتزلة » وم بها اهتماماً جدياً من 
وجهة النظر اليهودية . وعلى کل حال » لا يبدو أننا نصنف سعيدا هذا 
كعتزلي » فهو على الأصح يمثل الحركة الي أحرجت معاصريه المسلدين, 
كالأشعري والاتريدي ؛ أو بكلمة آعری » إنه آحد الذین استتخدموا عام 
الكلام الخاص بأهل. السنة وهيكأوا الفلسفة للدفاع عن العقيدة. ويظهر معتقده 
واضحاً في « كتاب الأمانات والاعتقادات » من. خلال معابلدته للمسائل الثلاث 
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وهي : (۱) الحلق ۰ (۲) وحدة الله » (۳) حرية الارادة + وهو يدافع 
في أولى هذه السائل عن عقيدة الق من العدم » ولکنه حين پسرد البراهين 
على ضرورة وجود خالق تظهر لديه في ثلاثةمنالأدلةالأربعةآثارواضحة اذهب 
أرسطو . وف تناوله عقيدة وحدة الله يتم بشكل ريسي ععارضة التعاليم 
السيحية في التثليث . ولكنه يجد نفسه مرغماعلىفكرةبحث اللهوالصفات الإهية 
بشكل عرضي . وهو یری أثناء بحثه هذا أن أياً من مقولات أرسطو لا يمكن 
أن تنطبق على الله . أما بالنسبة لإرادة البشر في اختيار أفعالهم فهو يدافع عن 
حريتهم . ومهمته هذه تشكل» بصورة رئيسية ءجهداً للتوفيقبينهذهالحرية 
وبين الإرادة المطاقة والعلم المطلق لله . وي معرض شرحه لسفر الخروج يشير 
إلى أوامر الوحي وأوامر العقل » مؤكداً أن هذه الأخيرة مبنية على النظر 
الفلسفي . 


وظاهر أن حركة المتكلمين - وهي ردة فعل أهل السنة على المعتزلة ‏ 
تمثل اتساعاً عظیماً للمؤثرات الفلسفية . إذ إن الفلسفة لم تعد موضوعاً محصوراً 
بطائفة واحدة من العلماء الذين كانوا يهتمون بالآثار الإغريقية » بل أضحت 
منتشرة انتشاراً واسعاً حتى وصلت ای الساجد » بحيث ۸ يعد بالإمكان طرحها 
جانباً على اعتبار نپا ضلال وكفر . ولقد توغلت الفلسفة ف المدارس اليهودية 
أثناء ذلك الانتشار . ولكن سعيداً ل يكن له تلامذة مباشرون ؛ أما الذين 
زاملوه قي الدارس اليهودية في العراق فلم يبدوا أي اهتمام بطرقه . ومغ هذا 
فقد کستب لعمله رغم ما بظهر فيه من جد- أن تکون له نتائج ذات أهمية 
عظمى بعد مرور قرن من الزمان . وعلى الرغم من بعد الشقة ومخاطر الأسفار 
فقد كان هناك اتصالا" وثيقاً بين اليهود الصفارديين ل7عع9 » أي الذين 
كانوا يعيشون في ظل الحكم الإسلامي و الذین اتخذوا العربية لغة پلسنون 
بها . أما الیهو د الأشكنازيين توصدطاطهم ني شمال ووسط آوروبا- 
وهم الذين كانوا يعيشون على أرض مسيحية ولم يكونوا ليستعملوا العربية- 
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فقد کانوا بالتأكيد منفصلین عن الاخرین بسبب من حاجز اللغة » وهکلا 
فقد ظهرت ني كاتا الطائفتین - لوجودهما في بیثات محتلفق اختلافات بيسنة 
في استعماهم للعبرية وني طقوس عباداتهم ومعتقدانهم العامة ومأئورانبم 
الشعبية مجواعززم . وبناء على ذلك كان لا بد لأي کنیس لليهود في أسبانيا 
أن يكون بالطبع على اتصال وثيق بكنائس اليهود الأخرى في بلاد الرافدين ؛ 
ولكن لم يكن من المحتمل أن يكون له أي اتصال بأي كنيس من تلك الموجودة 
في وادي الراين . 


وعلى الر غم من أن المستوطنين البهود ال و ائل ني آسبانیاو بروفنس Pronvince‏ 
قد عتعوا بقسط وافر من الحرية » الا" أن تمع القير وله (۳۰۳- 
٤م‏ ) قد فرض عليهم بعض القيود . ولقد عانوا الكثير من الظلم الشديك 
الذي نزل عليهم في حكم القوط الغربيين المتأخرين . وما أن جاء | 
الإسلامي حى تحسنت حالهم > خخصوصا وأن اليهود لعبوا دوراً رئيسياً في 
معاضيدة الفانحين ؛ بل رعا کانوا هم الین دعوهم إلى فتح البلاد . ثم ام 
كانوا غالباً مایشکلون حامیات لاحتلال البلاد الي‌یفتتحهاالسلمون؛ کا كانوا 
وسيلة لتزوید الفاتحين بالمعلومات عن تحرکات العدو . ويبدو من المحتمل آم 
كانوا على اتصال بالمسلمينقبلذلك»ولهذا فقد شاركوا مؤيدي وتيزه .171128 
في مسؤولية الدعوة إلى فتح البلاد . ولقد استمر ازدهارهم في ظل الحكم 
الأموي بل ازداد . وكثيراً ما كنا نجد اليهود يشغلون مراكز رفيعة في البلاط 
وني سلك الخدمة المدنية . ويبدو أن هذه الظروف المؤاتية قد استمرت حى 
أيام الموحدين » ذ إنه لا يبدو أن المرابطين رغم كل ما أثر عنهم من 
تعصب - قد الوا أي إجراء ضد المسيحيين أو اليهود . 


وكان من بين اليهود ذوي الشأن في العصر الأموي حسداي بن شبروط 
التوقی عام "٠‏ أو ۵۳۸۰) ۰ وكان طبيباً لعبد الرحمن الذي أرسل الهدايا إلى 
سورا وفم البداةء كما راسل دوزاهومط - وهو ابن سعيد الفيومي رئيس 
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مدرسة سورا . ومنذ ذلك الحين جرت العادة عند الیهود الغارية أن يحيلوا 
جميع المسائل المستعصية في الشريعة إلى علماء مدارسهم في العراق » تماما کا 
كان يفعل جيرانهم السلمون في الرجوع إن الشرق طلباً للإرشاد في مسائل 
التشر بع والإلهيات . غير أن حسداي هذا اغتنم فرصة وجود مومى ابن 
اينوخ صدفة في قرطبة ليؤسس مدرسة محلية أسبانية للدراسات الربانية » 
وعيّن موسی رئيساً لها . ولاقت هذه انلعطوة الاستحسان العظيم من قبل الأمير 
الأموي . ولقد أضحت هذه المدرسة ذات أهمية أعظم ما كان يتوقع ها 
مؤسسهاء إذ [ما لم تعد مدرسة إقليمية مهمتها اسار جاع عملالمدارسالمشرقية» 
بل [نبا نقلت‌النشاط العلمي اليهودي إلى آسبانیا . وعندما بدأ الاسلام في آسیا 
بحس" عظم القیود الي فرضتها ردة فعل أهل السنة » كانت أسبانيا من ناحية 
أخرى تفتح عينيها على بداية العصر الذهي ؛ إذ كان الحكم الثاني الأموي ۱ 
قبل ذلك بقليل قد بدأ يعمل على تشجيع الدراسات الاسلامية في المغرب » 
كنا كان قد أرسل وكلاء عنه لشراء الكتب من القاهرة ودمشق وبغداد 
والإسكندرية . ولقد استطاع مسلم بن محمد الأندلسي إيصال تعاليم إخوان 
الصفاء إلى أسبانيا تي عهد محمود الغزنوي الرجعي( ۸4۲۱-۳۸۸ ).ولیس 
بإمكائنا القول إن اليهود قد سبقوا مسلمي سانيا ي دراستهم للفاسفة » ولكن 
اليهود کانوا مرتبطين ني الواقع ببزوغ الفجر الأول للعلوم الحديدة في 
أسبانيا . وهكذا ففي الوقت الذي كانت الشمس تغرب فيه في الشرق كانت 
تشرق قي الغرب مؤذنة ببداية يوم -جديك . 


(١)الحكم‏ الغاثي هو ابن عبد الرحمن الثالث اللقب بالستنصر بالله » وهو اللليفة الأموي 
التاسع و امير قرطبة الثاني( .وم ۱-۳۹ ٩٩‏ - 2۹۷۹ )۰ كان أميراً قویاً حارب شانجه الأول 
ملك ليون وقشعاله و جارسیا ملك باره 212787۳2 و آجبر هما عل عقد صلح دائم معه سنده ۳۵ه. 
كا سارب النورباندیین والفاطمیین . وکان إلى هذا محا لعلوم والفتون » آقام مکتبة في قرطبة تضم 
نمو اربعمائة ألف مجلد » فغدت جاممة قرطبة في عهده أكبر وأعظم مركز للتعليم في العالم الاسلامي 
( امرجم ) 


۳۰۵ 


وکان أول زعیم للفاسفة الأسبانية بهودي‌یدعی آبو أيوب سلیمان بن يى 
ابن جیرول (التوفی سنة ۸4۵۰ ۱۰۵۸) » وهو یعرف عادة بابن 
جبرول » ومن م كان اسمه 1و«مهعموجم عند الکتاب الاسکلائیین 
اللاتين . وهو يعرف بصورة رئيسية کلف لكتاب «ینبوع الحياة » . وهذا 
العنوان مبنى على الزمور >" : ٠١‏ . وكان هذا الكتاب أحد الاثار الأدبية 
الي ترجمت إلى اللاتينية في كلية توليدو ؛ ومن ثم فقد عرفه الکتتاب 
الاسخلائیون اللاتين بعنواته Fons Vitae‏ (بوعر : Avencebrolis‏ 
)0ns Vitae Munster, 1895‏ ) . وكان هذا الکتاب ني الواقع هو الذي 
أدحل الأفلاطونية الممحدثة إلى الغرب . يقول ابن جبرول إن الله وحده هو 
اساقيقة المجردة » وهو وحده الدوهر بالفعل . وليست له صفات » إلا أن 
فيه إرادة وعلماً » لا كصفات عتلکها » وإنما كظاهرتين لطبيعته . آما العام 
فقد وجد بانطاع الصورة على المادة الكلية الي كانت موجودة قبل الوجود . 
وأما «ابلواهر الفارقة » بمعنى الأفكار المجردة من الأشياء الي توجد فيها 
( قار بقول أرسطو : النفس 77 و۸ «ومکذا فان العقل حين يفكر ني 
الصور الرياضية إنما يفكر فيها على أنها مفارقة » رغم كونها ليست مفارقة 4) 
فلاتوجد بمفردها في الحقيقة ؛ والتجريد ليس سوى عملية ذهنية . وهکذا فان 
الفكرة العامة لا توجد إلا کفهوم » لا كحقيقة واقعة . ولكن بين الوجود 
الروسي حالص لله بين الوجود المادي الكثيف الملاحظ في الأنجسام الي توجد 
ف هذا العام صور متوسطة للوجود » كتلك الي للملائكة والأرواح وغيرها 2 
حيث تکون الصورة غير منطبعة على الادة . 


ولقد ألف ابن جبرول ‏ بالاضافة إلى «ينبوع الحياة  »‏ رسالتين في 
الأخلاق هما : « تقوم سلوك اللفس » عالج فيها الانسان باعتباره عالاً أصغر 
microcosm‏ » و ذلك حسب الطريقة الباطنية ماخوااوططوع . أما الثانية 
فهي ۱ Mibshar hap - peninim‏ ) » وهي عبارة عن مجموعة مواعظ 


۳۰۹ 


أحلاقية مأخوذة من فلاسفة الاغریق والعرب . ولقد طبعت الرسالة الأولى 
في لينفيل سنة ۱۸۰۶ » والثانية في هامبورغ سنة ۱۸6۶ . 

وي مطلع القرن السادس للهجرة ظهر أبو بكر بن‌باجه( التوفی‌عام۵۳۳ ه 
۸م ) » وکان معاصراً للغزالي » الا" أنه كان يصغره سنا . وهو أول 
الفلاسفة المسلمين الأسبان . وكانت جذوة الفلسفة في ذلك الوقت- أي بعد 
مضي حوالي ثلاثة أرباع القرن على وفاة ابن سينا خامدة تقريباً في المشرق » 
وكان ينظر إليها على آمپا كفر خطر . والحقيقة أن مصر كانت تتمتع بدرجة 
أعظم من التسامح » رغم كونها أقل ما كانت ني عصر الفاطميين الذمي . 
ل أنه كان ينظر لمصر نظرة ريبة باعتبارها مأوى الكفر ولجميع صور 
الشعوذات الي لا تتفق والفلسفة . وهكذا أصبحت أسبانيا ملاذ الفلسفة 
الإسلامية » كنا كانت قد أصبحت فعلا" مهدا لنظر اليهودي . أما ابن باجه 
وهو الذي يعرف عند العلماء اللاتين باسم 6 - فقد وجد ي 
أسبانيا في عهد المرابطين من الحرية والتسامح ما لايتوفر مثيلاهما في آسیا ؛ 
فأكل عمل الفاراني - لا عمل ابن سينا کا يحب أن يلاحظ ‏ كا طور التفسير , 
الأفلاطوني المحدث لأرسطو بأسلوب متزن محافظ ؛ وكتب شروحا لکتب 
أرسطو في : الطبيعة » والكون والفساد » والاثار العلوية . كا ألف كتا ني 
الرياضيات وي ١‏ النفس » ورسالة سماها «تدبير التوحد » . لقد رجع إل 
هذه الرسالة ابن رشد والكاتب اليهودي مومى الزبوني الذي عاش في القرن 
الرابع عشر الميلادي . وعیتز ابن باجه في هذا الآثر الأخير بين « النشاط 
الحيواني » الذي يكون فيه العمل بدافع من الانفعالات والشهوات وغيرها » 
وبين « النشاط الإنساني » الذي يمليه ويسيطر عليه العقل المجرد ؛ ثم يستخرج 
من هذا التمييز قاعدة للحياة والسلوك . وإلى ابن باجه يرجع الكتاب اللاتين 
بصورة رئيسية فيما يختص بعقيدة « ابلحواهر المفارقة 4.. « ويرى ابن باجه أننا 
إذا درسنا العلوم العقلية نستطيع التوصل إلى الحواهر المفارقة بواسطة الصور 
الي نعرفها من هذه الأفكار».( القديستوما الا كويي : 41 ,3 ععتللصع0 ) . 


۳۷ 


وهذه المسألة الختصة بامكانية معرفة الحواهر الفارقة » أي الجردة عن 
الأجسام الحسوسة الي توجد فیها مجتدعة ‏ وكانت «ابلواهر الفارقة » 
تعتبر من الأشياء الروحانية ‏ كانت بارزة في إسكلائية العصور الوسطى الي 
ورثتها بدورها عن الفلاسفة العرب . ولقد حرجت من هذه المسألة مسألة 
آحری وهی ما إذا كان النظر في هله الأفكار المجردة من شأنه تزویدنا ععرفة 
عن الحقائق أفضل من ملاحظة الأجسام الحسوسة . أما آلبرتو الكبير 
Albertus Magnus‏ وتوما الا كويي فقد ربطا بین ابن باجه بنوع خاص 
وبين هذه المسألة ومذهب « العقل الستفاد » الذي سبق أن أشرنا اليه في كلامنا 
عن ابن سينا » والذي يكمل نظرية « ابلمواهر المفارقة » البي تفترض أن الصور 
العقولة تدخل نفوسنا من عقل فعال خارجي عن طريق الفيض » كا 0 
الصور ابدوهرية على المادة اللسمية . ويبدو أن القديس توما الأكويني 

على معرفة مباشرة بتناول أبن باجة طذه الموضوعات » ولكن ذلك 3 7 
عند ألبرتو الكبير . ويصف ابن باجه شأنه في ذلك شأن سائر الفلاسفة 
العرب - الإتصال » أو اتحاد العقل الإنساني بالعقل الفعال الذي فاض منه 
على أنه السعادة العظمى والغاية النهائية للحياة الإنسانية . وتستیقظ اللحياة في 
العقل الكامن ني الإنسان بتأثير العقل الفعال على هذا العقل . إلا" أن الحياة 
الأبدية تتكون ني الاتحاد التام للعقل مع العقل الفعّال . والمسحة الصوفية 
آضعف عند ابن باجة منها عند الفارايي » إذ إن وسيلة الوصول إلى هذا الاتحاد 
ليست بالوجد » وإنما بتحرير النفس الستمر ما يعلق بها من الشوائب الادية 
ابي تعيق حیانها العقلية الخالصة وبالتالي اتحادها . ویقودنا" هذا إلى تعالیسم 
الزهد باعتبارها قانون النفس ثي تقدمها الروحي ؛ إذ إن الحياة الزهدية 
و التوحدة هي الي بوصي بها ابن باجة . وليست هذه اسلعياة الزهدية والمتوحدة 
التأملية على أي حال بحياة دينية في أي محى من العاني > ذلك أن ابن باجة قد 
سيق الفارابي في هذا المجال کثیراً » إذ إنه كان يعني تماما أن الفلسفة اللخالصة 
لا عکن أن تتفق مح تعاليم الوسحي . وهذا الاقتناع هو الذي أضحي منذ ذلك 


۳۸ 


این یفرّق ١‏ الفلاسفة » عن الاسکلائیین السلمین من أهل السنة کالغزالي 
ومدرسته . فابن باجة یعتبر تعالیم الوحي جرد عرض غير کامل للحقائق الي 
عکن أن يصل إليها الانسان بصورة أ كل وأدق عند آرسطو . ومجزم بأن 
القرآن والدین الاسلامي کنظام هما فقط للعامة الذين لا ترغب عقو هم ي 
التفكير القلسفي ولا هي بقادرة على ذلك . والغریب في الأمر حقاً أنه عاش 
في آمان » إذ حماه الأمراء الرابطون من هجمات الفقهاء العدائية . 


وبعد سنوات قليلة من وفاة ابن باجة دالت دولة الرابطین لتحل محلها 
دولة الوحدین الذين کانوا من أصل بربري کار ابطین > وهم مثاهم أيضاً 
بدأ أصلهم مع حركة إحياء دبي . 


ترتيط نشأة دولة الموحدين بابن تومرت ( المتوق سنة ۵۲٤‏ 774١م‏ ) . 
وكان مواطتا مراكشياً » ومزياً من المتحصب والعلم الإسكلائي . ولقد ادعى 
أنه من نسل علي » وأنه « الهدي » المعصوم . وبهذا دحل الأفكار الشيعية إلى 
مراکش ۰ كنا أدخل ‏ في الوقت ذاته ‏ اسكلائية الغزالي السنية ؛ 
رغم أنه جاهر في نفس الوقت أنه من أتباع ابن حزم . ولقد طاف ي آسيا 
حيث عرف شيئاً عن الغزالي وتعاليمه دون شك . وبعدأن عومل معاملة سيثة 
انتقل إلى مصر حيث برز كعارض بانتقاداته المتزمتة لأخلاق الناس . وأثناء 
مقامه على من إحدى السفن البحرة من الإسكندرية بانجاه الغرب شغل نفسه 
بإصلاح أخلاق بحارتها » مجبراً إياهم على تأدية الصلوات والفروض الدينية 
الأخرى بأوقاتها. وفي عام ۵ ظهر ابن تومرت في المهدية حيث اند أحد 
الساجد المحاذية لاطريق مقراً له . وكان من عادته أن يجلس هناك مجانب النافذة 
ليراقب المارة ٠‏ فإذا ما رأى أحدهم حمل زجاجة خمر أو آلة موسيقى 
هاجمه واستولى على ذلك الثيء المحرم وحطمه . فاحرمه العامة وقدروه 
واعتبروه أحد الأولياء . إلا أن كيرا من الأغنياء برموا بأعماله » ثم شكوا 
أمره أخيرآ إلى الأمير يحبى . فسمع الأمير شكاتهم م لاحظ ابن تومرت كما 


۷۹ الفكر العربي )١4(‏ 


لاحظ آثر عمله في عامة الناس ؛ فعامله - ما آثر عنه من مكر ‏ بکل 
ما يمكن من احنرام ؛ إلا أنه نصحه - بل بالأحرىحثّه ‏ أن یشرّف بوجوده 
أية مدينة أخرى حالما تسنح له الفرصة بذاك . وهکذا انتقل ابن تومرت 
إل اة . ولقد استهجن عامة الناس ٣‏ اة فعال ابن تومرت » قال 
أمره إلى أن طرد من ذلك البلد . واستقر بعد ذلك ني ملاله حيث لقي غلاماً 
يقال له عبد المؤمن الكومي ( المتوفى سنة 4ههه) » وكان ابنا لصانع فخار » 
فجعله تلمیذاً له وأعلن أنه سيكون خليفته .. وكانت دولة المرابطين ني ذلك 
الحين قد خلت عن محافظتها الدينية الأولى وتميزت بالبروة والثرف اللذين 
توفرا لحا من فتح اسبانيا »> كنا تميزت بالأببة وحب الظهور اللذین أثرا 
عن العائلة المالكة » مما جعلها موضع النقد الصريح . وفي احدى ابلسع 
شق أحد الفقراء طريقه بين الحرس إلى الساحة العامة وجلس على العرش 
الذي كان قد أعد بحلوس الأمير بكل جراءة ورفض أن پترکه . وكان 
هذا الفقير هو ابن تومرت الهدي . وللا كان الاحرام اللخرائي الذي كان 
يقابل به الفقراء عظيما » وفوقهم جميعا ابن تومرت » ۸ يجرؤ أي 
من اللترس المحيطين به على إزاحته عن العرش بالقوة . وما ظهر الأمير 
ي النهاية وعرف من احتل مقحده الرسمي > رفض الوقوف ضد إرادة 
ذلك الفقير الرهيب » إلا أنه آرسل من يقول لابن تومرت» بصورةخاصة» 
و عنتهی الصر امحة أن من الأفضل له مغادرة الديتة لفرة من ااز من . فذهب 
الودي بعدها إلى فاس ۰ إلا أنه سرعان ما عاد إلى مرا کش . ولقد لقي 
ذات يوم حت الأمير في الشارع وقد اتبعت عادة الأجانب المعيية » وهي 
ركوب الخيل علانية ودون حجاب . فأوقفها المهدي وصب عليها وابلا” 
من الشتام لتجاهلها العادة المتبعة » ثم سيطر عليه الغضب فشدها من على 
مین الحصان الذي كانت تمتطيه وطرحها أرضاً . ويبدو » على كل حال ؛ 
أنه شعر بالحطر يتهدده من جراء پوره » فهرب إلى تبتمسل المصحصل 
حيث رفع راية الثورة ضد العائلة المالكة الفاسدة وغير المؤمنة . ول تلاق. 


۳۹۰ 


الثورة أي تجاح في البداية . وبعد وفاة الهدي تسم القيادة ربیبه عبد المؤمن 
الذي استطاع الاستیلاء على أوران وتلمسان وفاس وساله وسبته . وفي عام 
۲ آصبح سيد مراكش . وما أن أزف الوقت الناسب حى استولى على 
أمبراطورية المرابطين بأكلها . وعرفت الدولة الخديدة الي أسسها 
عبد المؤمن بدولة « الموحدين » » وهو لقب حوره الورخون الأسبان إلى 
5 راق ؛ واستمر حكم هؤلاء حى عام 17۷ھ ( 1158م ) . 


كان ابن تومرت قد أعلن أنه من أتباع الغزالي » فأدخل بالتالي مذهبه 
الإسكلائي الستي إلى المغرب . أما في الشريعة فقد اتبع ‏ كامرابطين الذين 
سبقوه ‏ مدرسة داود الظاهري وابن حزم الي هي في منتهی الرجعية . 
وأما بالنسبة لعامة الناس فكان ابن تومرت بطل القومية البربرية » إذ إنه 
ترجم القرآن إلى اللغة البربرية » كا جعل الأذان للصلاة بالبربرية أيضاً 
بدلا من العربية . 


جاء حكم الموحدين بعصر ٠ن‏ التعصب والإضطهاد الدينيين؛ إذ إننا 
نجد اليهود أي حكم هذه السلالة يغادرون البلاد بأعداد ضخمة مهاجرين 
إلى أفريقية أو إلى بروفنس . كا أن الكثير من المسيحيين هربوا لينضموا 
إلى قوى القشتاليين أي الشمال . وعیل المؤرخون المحدثون إلى التندید 
بقسوة الحكام المسيحيين المتأخرين على رعاياهم من المسلمين ؛ وغالبا ما 
يصفون هؤلاء الرعايا بأمهم كانوا مسالین مثقفين عاشوا في ظل الأموبين 
والمرابطين . أما تجربة أسبانيا الأخيرة مع المسامين فقد كاننتعلى يد الموحدين 
القساة المتعصبين والمضطهدين الذين ۸ يكونوا كن سبقهم . ومن الغريب 
حقاً أن النظر الفلسفي الإسلامي عاش عصره الذهي في ظل هؤلاء الحكام 
الذين كانوا لا يعرفون التسامح . وليس هذا فقط > بل إن الفلاسفة وجدوا 
الحماية والعطف في بلاط الموحدين . ويبدو أن موقف الفلاسفة قد تعزز 
ماما منذ أوائل هذه الفرقی اذ أعطيت هم الحرية الطلقة في عملهم 


۳ 


وتعاليمهم » شريطة ألا تنشر هذه على العامة» ذلك لأن الوحدین کانوا یعتبرون 
الفلسفة نوعا من الحقائق الباطنية الحصورة في فثة المتنورين. ويبدو من 
المؤكد حقاً أن هذا الموقف دبّره الفلاسفة أنفسهم ؛ إذ إن بعض الكتاب 
الأسيويين كانوا قد وضعوا ملامحه العامة » ثم جاء الأشعري والغزالي فأرسيا 
دعام هذا الوقف . ويحجب ألا يغرب عن البال أن الموحدين كانوا من أتباع 
الغزالي كما اعترفوا هم بذلك . ولكن في الحين الذي كان فيه الفلاسفة 
يتمتعون بحرية النظر الغريبة هذه وذلك على النقيض من التشديد الذي 
كانت تمارسه الدول التركية في آسيا ‏ ویدافعون عن النظام في كتابامهم 
كان الحكام يفرضوت رسميا على العامة من الرعية أشد آنواع مذاهب أهل 
السنة تزمتاً وأكارها رجعية في التشريع ؛ ولقد بلغ من شدة رجعيتها 
أن أحداً من السلاطين الأسیویین لم يقبل بها . 


أما أول إمام عظيم للفكر الفلسفي في أسبانيا في عهد الموحدين فكان ابن 
طفیل ( المتوقى سنة ١4هه‏ ١۱۱۸م‏ ) » والذي كان وزير وطبيبا لبلاط 
1 عهد الامیر الوسعدي أ يعقوب ( مههه ۵۸۱ ) . وكانت تعاليمه 
مطابقة بشکل عام لتعاليم ابن باجة » إلا أن العنصر الصوني كان أقوى 
وأوضح عنده ؛ إذ إنه يقول بالوجد على أنه الوسيلة لنيسلل أسمى المعارف 
وللوصول الى الله . ولکن هذه المعرفة عزنل ابن طفيل تلف كيرا عن 
المعرفة الي يطمح إليها المتصوفون » إذ إا في الواقع فلسفة تصوفية 
أكثر منها زمیات صوفية . وتكشف المشاهدة للمرء العقل الفعال وسلساة 
العلل نزولا إلى الانسان ثم صعوداً إلى ذاتها ثانية . 

آما بالنسية إلى إزااة عقائد الفلسفة من نفوس العامة فبری ابن طفيل 
في آرائه يعرض نفس الأصول الي سبق أن عرضها ابن باجة - والي 
اعتذرف بها فيما بعد على آنها الموقف الرسمي الصحيح الموحدین - ویدافع 
عنها ني قصة أسماها « حي بن بقظان » » وهي الي من أجلها یذ کر 


يدف 


ابن طفیل أكثر ما یذ کر . ونری في هذه القصة صورة بلزیرتین » یسکن 
إحداهما إنسان متوحّد منعزل بطوي الزمان بالتأمل » فیتسامی عقله 
بالتالي حى يحد نفسه أن بإمكانه فهم الحقائق الأزلية الوجودة في العقل الفعال 
الواحد . أما ابلتزيرة الأخرى فيقطنها آناس عاديون ممن تشغلهم اون 
الدنيا وشؤون الحياة فيواظبون على ممارسة شعائر الدين بالشكل المعروف 
لدییم ؛ وهم بهذا مغتبطون سعداء . إلا أن سعادتهم تقصر كثيراً عن السعادة 
الكاملة القيقية لذلك التوحد المقيم على الحزيرة الأخرى. وكان المتوحد 
على علم تام بالحزيرة الجاورة وسکاا 6 فبدأ بشعر » بمرور الأيام » 
بشفقة عظمی حوهم » لأنهم محرومون من السعادة التامة الحقيقية الي بها 
یتمتع . وبدافع شریف من الرغبة قي عمل الخير طمبذهب إليهم لیدلهم 
الى الحقيقة كا رجدها . ولکن سکان ابلزيرة الأخرى کانوا لا بفهمونه في 
معظم الأحيان . وکانت النتيجة الوحيدة الي جناها هي زرع الاببام والشك 
والحدل بين الذين رغب ‏ هدايتهم » اذ کانوا أعجز من أن بستطیعوا أن 
عيوا حياة عقلية كالتي كان يحياها . وني النهاية قفل عائداً ال جزيرته 
وقد اقتنع أن من الخطأ تخل في الدين التقليدي للعامة . 


أما ابن رشد ( ۰ - همومه  )‏ وهو الصسروف في الغرب باسم 
ووممووجم - فقد كان أعظم الفلاسفة العرب على الإطلاق » وکان 
آخرهم آي الواقع . كان أحد أبناء قرطبة » وصديقاً وتابعاً لابن طفيل 
الذي قدمه الى أني یعقوب في عام ۸ . ولقد كان ي الواقع أ کر جر أءه 
من ابن طفيل ي الكلام » إذ إنه كتب عدة مؤلفات رد فيها على الغزالي 
وأتباعه . وكانت الآسرة الي ينتمي إليها من الأسر الي يتولى أفرادها 
عادة مناصب القضاء . ولقد عمل ابن رشد قاضباً في العديد من المدن 
الأسبانية . ودرس الطب - كعظم الفلاسفة العرب - وعین طبيباً في بلاط 
أبي يعقوب في عام ۷۸ . ولقد كان ابن رشد قد آنبی » في هذا الوقت » 
حياته كؤلف . وني عهد أبي يوسف المنصور الموحدي حوكم ابن رشد 
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بتهمةالكفر وطرد من قرطبة.ويحب أن لا يغرب عن البال أن الوحدین » 
کالر ابطین » کانوا في الحقيقة حکاماً مرا کشیین ینظرون إلى اسبانیا على 
أنها إقليم أجني . وفي الوقت الذي كان فيه الأمير في أسبانيا » وني قرطبة 
بالذات » يستعد للهجوم على السیحیین » أّهم ابن رشد . ويبدو من الحتمل 
أن ذلك كان مسألة سياسية بصورة رئنسية » إذ إن الأمير » وهو على شفا 
حرب دينية » كان راغباً في تأكيد تمسكه بمذهب أهل السنة المتشدد بإعلانه 
العام عن عدم رضاه على رجل كان جریثاً جداً ي الإفصاح عن نظرياته 
الفلسفية . وما أن عاد الأمير إلى مراكش حى سارع الى ابطال أمر النفي . 
ثم ظهر ابن رشد بعد ذلك ني البلاط في مراكش حيث مات سنة ۵۹۵ . 


لم يكن لابن رشد أثر عظيم بين المسلمين » إذ إن اليهود هم اللذين كانوا 
يشكلون جمهرة المعجبين به . ولما كان اضطهاد الموحدين قل شتت هؤلاء 
في بروفنس وصقليه » لذلك يبدو آنهم کانوا الواسطة الرئيسية في تعريف 
المسيحية اللاتينية بتحاليمه . 


أما آهم آثر طي له فيعرف باسم « الكليات » »> وهو الذي يعرف ي 
اللاتينية بامم د ته‌ونلامی » . ولقد شاع هذا الكتاب كثيراً لدراسة 
الطب آي جامعات العصور الوسطى حیث كان النظام العربي في الطب سائداً . 
كا كتب ابن رشد آیضاً كتابا في التشريع تناول فيه أحكام الميراث » 
وهذا الكتاب ما يزال عطوطا . كا حلف آثاراً أيضاً في الفلك والنحو ٠‏ 
وكان يرى أن مهمة الفلسفة يستحسنها بل وعتدحها الدين » إذ إن الله يأمر 
الناس في القرآن بالبحث عن الحقيقة . ولا تبدو حقائق الفلسفة منافية للدين ال" 
تي أعين ابلهلة المتحاملين الذين يرهبون حرية الفکر » لأن معارفهم ناقصة . 
ولقد ألف تي هذا الموضوع بالذات رسالتين ني الامیات » أولاهما : « فصل 
القال فيما بين الحكمة والشريعة من الاتصال » » والثانية هي : « الكشف عن 
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مناهج الأدلة في عقائد الملة » ؛ وقد نشرهما معاً م. ج. مولر . وابن رشد لا 
يقبل العتقدات الشائعة » ولكنه یعتبرها موضوعة بحكمة لتعليم الأخلاق 
وزيادة التقوى في نفوس الناس عموماً ؛ والفیلسوف الحقيقي لا يسمح بأية 
حكمة تقال ضد الدين الذي هو شيء ضروري لصالح البشر . وهو يعتبر 
أرسطو أسمى لهام رباني للإنسان » والدين يتفق معه اتفاقاً كلياً. ولکن الدين» 
كنا هو معروف للعامة» يكشف كشفاً جزئيا فقط عن الحقيقة الإهية »وء 
ذلك كي يوافق الحاجات العملية للعامة . وفي الدين معی حرفي يستطيع كافة 
العامة الوصول إليه » وه تأويلي ؛ وهو الذي يكشف القائق الحفية الي يحب 
أن لا تنشر على العامة . وهو يعارض موقف ابن باجة الذي كان بميل إلى التأمل 
في العزلة ويتجنب مناقشة المسائل الفلسفية ؛ إذ كان ابن رشد يُقبل على هذا 
النقاش ويرغب a‏ أن يكون محصوراً بين المتعلمين القادرين على فهم 
مضمونه » وأن لا يشاع بين العامة الذين هم في خوفدائم من تقويض [عانهم 
البسيط . ولكنه كان » على كل حال » يقف مانب ابن باجة في معارضته 
ابن طفيل قي رفض الوجد » إذ إن شيئاً كهذا يمكن أن یکون ‏ إلا" أنه نادر 
جداً بحيث لا يستحق الاعتبار الحدي . 

وهناك طبقات متلفة للناس يمكن أن تنتظم تقريباً في فثاث ثلاث : وأعلى 
هذه الفثات هي الي يكون اعتقاد أفرادها الديني مبنياً على « البر هان » الذي 
هو نتيجة للأقيسة المنطقية اليقينية؛ وهؤلاء هم الناس الذي بتجه إليهم الفیلسوف 
بأفكاره . أما أدنى هذه الفئات منزلة فهم الذين يكون إيمانهم مبنياً عل صدق 
المعلم أو الدعاوى الي لا يمكن مناقشتها » وليس نتيجة لإعمال الفكر المجرّد . 
ومن الضرر حقاً أن نضح « البرهان » أو العقل أو الحدل أمام أناس من هذا 
النوع ۰ لأا ان علق لهم الا" الشلك والصاعب ۰ و یتوسط هائین الفئتین آو 
الطبقتين أولثئك الذين لم یتوصلوا إلى استعمال الفكر الجرد - الذي يبدو عند 
ابن رشد ليس شيئاً سوی الحدس - ولكنهم قادرون على المناظرة واجدل 
اللذين بإمكائهم أن يدافعوا بواسطتهما عن [يمائهم ویدلوا على صحته . أما 
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« البرهان » الصحیح فيجب ألا" يوضع أمام هؤلاء » ولکن من الأصدوب 
الدخول معهم في التقاش وذلك لمساعدهم على الارتفاع فوق مستوى من 
كان إعامهم مبنياً على صدق العلم . 

عارض ابن رشد أكثر ما عارض « المتكلمين » أو علماء الإلحيات الاسکلائیین 
من أهل السنة » إذ اعتبر هم هادمين للمباديء الخالصة لفلسفة أرسطو . ولقد 
اعتبر أسوأ هؤلاء جمیعً « الغزالي » » ذلك «المرتد عنالفلسفة » ؛ ولم يكتب 
اين رشد آشهر آثاره ‏ وهو « مهافت التهافت » - إلا ليرد به على الغز الي 
ویدحض ٠١‏ جاء في كتابه « مهافت الفلاسفة » . 


اشتهر ابن رشد بين اليهود والإسكلائيين اللاتين المتأخ رين کشارح لأرسطو. 
وقد كان بالفعل أعظم وآخر شارح له . ومن الغريب حقاً أن ابن رشد ۸ 
يدرك أهمية قراءة النصوص الأصلية لأرسطو » كما لم تكن له معرفتة 
بالإغريقية ؛ بل إنه لم يعط أية إشارة يفهم منها أنه كان يعتبر دراسة النص 
الإغريقي من شأنها إعانة طالب الفلسفة على فهمه لها . أما طريقة شرحه - 
وهي الطريقة المأخوذة عن السریان - فقد لاقت الاستحسان على مر الزمان » 
وقوامها يراد جملة من النص واتباعها بشرحها . 


وابن رشد يردد ني الغالب قول أرسطو في النفس كما شرحه الفاراني وابن 
سينا » ولكن مع بعض التعديلات الهمة . ففي الانسان عقل هيولاني وآخر 
بالفعل : ويبدأ العقل بالفعل ني العمل بتأثير العقل الفعال » فيصبح بالتالي 
عقلا” مستفادا ‏ والعقول الأفراد كثيرة » لا" أن العقل الفعال واحد » هذا 
رغم وجوده في كل من هذه العقول الأفراد » وذلك كالشمس اما : فكما 
أن الشمس واحدة » إلا“ أن هناك من الشموس بعدد الاجسام الي تضیثها . 
وهذا هو شكل مذهب أرسطو كا نقله ابن سينا » فالعقل الفعال واحد » ولکنه 
موجود في كل فرد بالفيض . ولذلك فان القوة الدافعة في كل إنسان هي جزء 
من العقل الفعال الكلي . إلا" أن ابن رشد يختلف عمن سبقه في تناوله للعقل 
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اميولائي الذي هو مركز القوی الکامنة الممكنة الي يؤثر فیها العقل الفعال . 

ولقد كان هذا العقل اميولاني یعتبر في جمیع الذاهب السابقة على أنه جزئي 
حالص متأثر بفیض العقل الفعال الكلي ؛ الا" أن ابن رشد اعتبر العقل الميولاني 
أيضاً جزءاً من النفس الكلية ؛ وهو فردي فقط من ناحية کونه موجود ‏ 

بصورة ه«ؤقتة » في جسم فردي . وحی القوی افیولانية بدورها جزء أيضاً 
من قوة كلية تبعث الحياة ي الطبيعة بمجملها. وهذه هي عقيدة النفس الطبيعية 
الكلية Pampsychism‏ الي ظلّت تستهوي الكثير من الإسكلائيين 
في العصور الوسطى > والي لا يزال ها أتباعها حى في يومنا هذا . وعلى هذا 
فإن جامس يقول ( مباديء علم النفس ص 45") : «إني أعترف ألي ي 
اللحظة الي أفكر فيها تفكيراً ميتافيزيقياً وأحاول تعريف « الأكثر ممم » » 

گر حاطري فكرة من نوع ما أن نفساً كونية anima mundi‏ تفكر 
فيئا جمیعاً . و هذا افتراض آقرب إلى الصحة » رغم ما فيه من صعوبات ۰ 

من افتراض من بقول بوجود مجموعة من النفوس الفردية المطلقة » . ویعتبر 
ابن رشد الاسکندر الافروديسي مطناً في افراضه أن العقل‌اميولاني جرد 
استعداد ؛ ویقول إنه فينا » رغم أنه يمت إلى شيء ما ني الخارج » وهو غير 
حادث » وغير قابل للفساد » وهو يشبه العمل الفعال من بعض الوجوه . 
وتقف هذه العقيدة على النقيض تاماً مما بصفونه عموماً بالادية الى تصف 
العقل على أنه جرد شكل من أشكال الطاقة الي تنشأ عن نشاط الوظائف 
العصبية . فنشاط الدماغ والأعصاب ب بالنسبة لابن رشلسمبعثه قوة خارجیق 

لا كا يقول أرسطو فحسب» بل حسب تأويل الإسكندر الأفروديسي على 
الأقل » وأن أسمى قوة للتفكير ترجع إلى عمل العقل الفعال الواحد . أما العقل 
الميولاني الذي يؤثر فيه العقل الفعال هذا فهو جزء من النفس الكلية العظمى 
الي هي الأصل الوحيد لكل حياة » والمكان الذي تأوي إليه النفوس حين 
تنتهي التجربة الانتقالية الي نسميها ال حياة . 
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م تلق آراء ابن رشد كبير اهتمام أو انتقاد من قبل العلماء المسلمين » في 
حين رد الإسكلائيو ن المسيحيون على هذه النظرية بحجتين اثنتين» أولاهما 
نفسية » والأخرى لاهوتية . أما الاعتراض النفسي فهو أن هذه النظرية نمدم 
الفردية هدما تاماً» فإذا كانت اللحياة الشعورية لكل فرد جرد جزء من الحياة 
الشعورية لنفس كلية » » أصبح من المستحيل وجود ذات موه حقيقية في 
أي منا » بل لن يكون ثمة حقيقة أوضح ني الشعور من حقيقة وفردية الذات . 
وهذا لا يمس إمكانية حروج النفس من مصدرها الذي هو النفس الكلية »ل 
ولا يبطل دعوى إمكانية اتحاد النفس ثانية في النفس الكلية . ولكن بمقدار ما 
كانت تمثل نظرة ابن رشد النفس من أنْها جزء من النفس الكلية كان الرد بأن 
هذا مخالف الواقع الذي يظهر لنا أن فردية الذات في حياتنا الحاضرة هذه 
واضحة جداً . أما الرد اللاهوتي فهو أن رأي ابن رشد يبطل خلود النفس » 
وهذا يناقض الإبمان السيحي . وهذا الاعتراض ینعی بالتفصيل بمسألة اتحاد 
النفس الفردية ثانية في النفس الكلية . فكانت اللحجة بأن هذا .الانقطاع للحياة 
الفصلة و الفر دية معناه انقطاع النشس بذلك عن الوجود 1 

آما آرسطو فإنه یعطی مالا ضیق للقوة الفكرية العلیا - کا كنا قد ذکرنا 
ذلك من قبل حاصراً بذلك نشاطها ني إدراك الأفكار الجردة . «أما 
بالنسبة للأشياء الي نسميها مجر دة » فان العقل يفكر فيها كا لو كانت من 
فطوسة الأنف . وبإجهاد الفكر قلیلا" يستطيع العقل التفكير بها على أنها فطوسة 
الأنف فعلا" » لا على آنها مفارقة » ولكن باعتبارها جوفاء » وذلك دون اللحم 
الذي يكون فيه التجويف . وعلى هذا فهو حين يفكر بالصور الرياضية » [عا 
يفكر قيها على أنها مفارقة » رغم أنْها ليست كذلك » . ( أرسطو : في النفس 
۳ ۷ ۸ ) . أما الذين اتبعوا الإسكندر الأفروديسي والأفلاطونيين المحدثين 
فقد فههوا هذا « التجريد » .معبى ضيقاً للغاية ؛ ثم أصبحت هذه التجريدات 
عند الشراح العرب کائنات غير عادية » إذ إنها تحردت من الحمسية » أو 
بالأحرى إنها أرواح غير مادية . «فالي يقال عنها في الترجمات العربية لا 
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الجواهر الفارقة » والي نسمیها نحن الکائنات العلوية » إنما هي ما یطلق علیها 
اسم العقول 6 القدیس توما الا كويي : 16 Quaest. Disp. de anima.‏ ). 
فهل باستطاعة الإنسان معرفة هذه اواهر الفارقةبقواهالطبیعیة؟یقولابن رشد 
إن ذلك ممكن له ؛ ولو كان العكس كذلك لكان عمل الطبيعة ضرب من 
العبث ٠‏ إذ إنه سيكون ثمة معقول بدون عاقل يعقله » الا" أن أرسطو يبين لنا 
( السياسة ١‏ ۰ ۰۸ ؟١)‏ أن الطبيعة لا تعمل شیتاً عبثاً » ولذلك إذا كان نمة 
معقول كان لا بد من وجود عاقل قادر على إدراكه . « ويقول الشارح ( أي 
ابن رشد ) في شرحين ائئین له من شروحاته لكتاب الميتافيزيقا إننا إن لم تكن 
لنا القدرة على فهم الحواهر المفارقة أصبح عمل الطبيعة عبثاً » لأنها أبدعت 
شیا من شأنه أن يكون مفهوماً بذاته غير مفهوم من أي إنسان . ولا كانت 
الطبيعة تخلو من العيث أو من أي شيء لا فائدة منه أصبح من التوجب أن 
تكو ناب حو اهر غير الماديةمفهومة لدينا »( القديستوماالاً كوبي : 1,88 عصصه). 


وحين يتصل العقل الفعال بالكائن النسبي لابد أنيعاني من الظروف النسبیة» 
ولهذا فهو غير مؤشر في الجميع على حد سواء » وإنها هو يؤثّر في الصور 
المحسوسة کا تؤثر الصورة في المادة . ومع هذا فإن العقل الفعال لا يتعرض 
للفساد کتعرض الأشياء الي يؤثر فيها . 


هذه هي أهم النقاط في تعاليم ابن رشد معروضة في خطوطها العامة ؛ وهي 
تظهر الاختلاف البين بينه وبين سابقيه » وهذه هي الي أثارت أكبر جدل 
فيما بين الإسكلائيين اللاتين . 

والحقيقة أن ابن رشد ينهي ذلك النسق اللامح من الأرسطوطاليسيينالعرب. 
ولقد ظهر بعده بعض العلماء الأرسطيين في أسبائيا » الا" أن هؤلاء انتهوا 
باضمحلال دولة الموحدين » ويمكننا أن نذكر من هؤلاء العلماء المتأخرين 
حي الدين بن عربي ( المتوق سنة518ه ) وعبد الحق بن سبعين ( المتوق سنة 


۳۹ 


۷ه ) . وکان الأول صوفياً في بداية أمرهء وقد أظهر ميلا" قویاً نمو وسدة 
الوجود . أما عيل الق » وهو آخر عالم من زمرة الموحدين 4 فکان متصوفاً 
لدراسته . أما الاسلام في العصر الحديث فیخلو من أية دراسة لأرسطو » 
مکانته . 


# لما لما 


۳۳۰ 


الفصل الماش 
النقلة اليوود 


لقد سبق لنا أن رأينا كيف أن اليهود لعبوا دوراً بارزاً في نقل»عرفةالبحث 
الفلسفي من آسيا إلى أسبانيا » وکین احتل ابن جبرول مكانة مرموقة في 
حركة النقل هذه الي أصبح الإسلام في أسبانيا » بنتيجتها » على اتصال بهذه 
الدراسات . ولكن مشاركة اليهود في العمل الفلسفي لاتنتهي عند هذا الحد » 
هذا رغم أن كتابهم اللاحقين لا يشكلون جزءاً من النسق العادي الطلاب 
الأرسطوطاليسيين الذين كان لهم الأثر في العمالاسلامي »إذ إناهتمامهم احصر 
في الدواثر اليهودية فقط . ومع هذا فان أهميتهم تتعدى النطاق‌الطائفي »إذ إن 
تلاميذ ابن رشد الذين رفعوه إلى مكانة تفو قأهميتهاالمكائة الي حظي بها »ني 
أي وقت ني العالم الإسلامي » كانوا من اليهود. ولقد نشأت بين اليهود في 
الواقم مدرسة رشدية قوية كانت الوسيلة الرئيسية فيما بعد في إدخال نظريات 
ابن رشد إلى الإسكلائية اللاتينية . ولقد ثم" نقل الفلسفة من البيثات العربية إلى 
البيثات اللاتينية ‏ كا سارى فيما بعد على مرحلتين : ففي المرحلة الأولى 
انتقلت الادة العربية انتقالا" مباشراً » وكانت الكتب النقولة هي تللك الي 
نالت أهمية رئيسية في الاسلام. أما في الرحلة التأخرة فکان انتقال القلسفة فیها 
على يد اليهود » وکان اختیار الکتب والتون بالتالي متأثراً إلى حد كبير 


۳۳۱ 


بالإسكلائية اليهودية الي كانت مزدهرة ني ذلك الحين . 

ویعرض ابن جبرول فلسفة أرسطو الى دخلت البيئات اليهودية تماما كا 
عرض سعيد الفيومي دخول مناقشات المعتزلة بين اليهود ني العراق . والحقيقة 
أن جميع التجارب العقلية للجماعة الإسلامية قد ترد”د صداها بين اليهود . 
وكا حدث في الإسلام ‏ إذ جاء الإسكلائيون بعد العتزلة والفلاسفة لتتخذ 
فلسفتهم شكلها النهائي نحت راية الغزالي - كذلك حدث ني اليهودية إذ كان 
للغزالي من يمائله في عمله . 

أما مؤسس الإسكلائية البهودية التقليدية فهو اليهودي الأسباني يبودا هال 
ليفي ( المتوفي سنة ٠4هه ‏ 1140 م) » والذي عاش ني عهد المرابطين ومطلع 
دولة الموحدين . أما تعاليمه فتعرف من خلال كتابه وسفر الخرري 
Kuzari‏ قط sefer‏ » الذي يفم حمس مقالات جعلها عل شكل محاورات 
افترض آنا .جرت بين ملك انلزر وأحد زاثري بلاطه من اليهود . وتعالج 
هذه الاحادیث ختلف الموضوعات ذات الطابع الفلسفي والسيامي . ورغم 
أنه محث على دراسة الفلسفة في هذه المقالات . الا" أنه يشير إلى أن الق القوم 
لا یتحصل عن طريق الفلسفة الني تعی بصورة رئيسية بالأعحاث العلمية التي 
ليس لها -- في «عظمها ‏ أدنى اهتمام بواجبات الحياة العملية. آما السبيل الأفضل 
لاكتساب الق القويم فهو الدين الذي هو عبارة عن الحكمة المأثورةوالمحققة 
الي تكشفت للناس الذین عاشوا في الزمن الغابر . وغالباً ما يزودنا التراث 
الدیی--حی في مسائل التأمل- بهدىئ آکر يقيناً وصدقاً مما بزودنا به 
التفكير الفلسفي . أما الله فقد لق جمیع الأشياء من العدم . وكل عاولة 
لتفسير وجود النقصان والشر في العالم عن طريق نظرية أزلية الادة » أو عن 
طريق عمل قوانين الطبيعة » إنما هي محاولة باطلة » إذ إن تللك القوانين تزجع 
في أساسها إلى الله . أما الصعوبة الناجمة عن اختلاط الشر بانلمیر في الخليقة 
فمقبولة » والحل الحقيقي غير معروف » ولکن مجحب تا کید لي أن سای 
لله » وذلك رغم كل صعوبة تظهر في هذا . 
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آما بالسبة لطبعية و صفات الله فقد بين يبودا أن التمييز الذي حاول سعید 
الفيومي أن يقيمه بين الصفات ابلموهرية والصفات الأحرى غير متماسك » إذ 
إن الصفات المذكورة أي المهد القدیم يمكن أن تطبّق على الله لأنها عرفت عن 
طريق الوحي ؛ وهذا هو نفس ما قاله الأشعري والغزالي . وهذه الصفات 
تشير إلى خصائص فعلية أو نسبية أو سلبية . آما الفعلية والنسبية فتستعح ل 
ميتافيزيقياً » وحن لا نعرف شيثاً عن مضمونها الحقيقي . 

أما القالة الخامسة من كتاب يبودا فموجهة إلى الفلاسفة بصورة نخاصة 
للرد على تعاليمهم الي تنقض الوحي . وهو بهدم نظرية الفيض قبل كل شيء؛ 
إذ إنه يرى أن الله حا الخلق بصورة مياشرة وبدون أي توسّط . ثم إنه لو 
كان نة فيوضات» فلماذا توقفت هذه عند فلك القمر ؟ ویپودا يشير بهذا إلى 
الأوضاف الي جاء بها الكتاب العرب في محاولتهم لتفسير الفيوض التعاقبة 
من العلة الأولى نز ولا" حى تلف الكواكب . وهو يعارض أيضاً محاولة 
المتكلمين التوفيق بين الفلسفة والدين لمهم بذلك يميلون إلى تقويض حقائق 
الدين النزلة . وعل هذا فهو بتخد موقفاً كار رجعية من الغزالي . إلا” أن 
هذا الموقف كان تما » ذلك لأن الفكر اليهودي كانءستى ذلك اين »أقل 
تأثراً بالفلسفة مما كان الحال بالنسبة للإسلام . ويعارض يبودا أيضاً وصف 
النفس بأنها العقل » رعا لأن الاستعمال الشائع قد حصر « النشاط العقلي » كلياً 
في النظر الفلسفي » تجا بنوع أخص على الاستنتاج القائل بأن نفوس الفلاسفة 
هي وحدها الي ستتحد في النهاية في العقل الفعال ؛ إذ إن نفس الانسان 
جوهر روحي غير فان » ولذلك فهي لا تکتسب اللحلود بالنشاط العقلي » 
وإنما هي خالدة بالضرورة بسبب طبیعتها الخاصة . ولكن يبودا يوافق على 
كل حال على أن النفس النفعلة في الإنسان متأثرة بالعقل الفعال الذي يبدو 
أنه يعتبره محکمة الله المنجسّدة . ولذلك تراه یبین لنا أن الدين اليهودي بوجه 
عام ضد تعاليم الفلا سفة . ولذلك كان شديد المحافظة » رغم اعترافه بقوة 
النظر الفلسفي . فالله ‏ في نظره - هو الذي خلق الحلق بالعی الحري لذلك » 
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وکل تحديد فلسفی للخلق بميل إلى تفسير ه على نحو مخالف للمعتقد التقليدي غير 
مسموح و أن هال ليفي لا یتمتع بأي آثر عظیم خارج نطاق اليهودية. 
آما عمله هذا فیمیل نوعاً ما إلى إظهار الدی الذي و صل اليه الفکر اليهودي 
في مخالفة تیار التفکیر الفلسفی الذي كان سائداً في القرن السادس اهجري » 
والذي كان على علم تام به ۲ 


اشتهر الیهود في أسبانيا بصورة خاصة كأطباء رددوا ووستعوا أبحاث 
الأطباء العرب الثقات الذین کانوا بدورهم تلامیذ النساطرة واليهود في الدرجة 
الأولى . وکان آشهر هولاء الیهود الأسبان الذين أصبحوا قادة العلوم الطبية 
ابن زهر ( المتوق سنة ه4هه- ۱۱۹۹م ) » وهو الذي كان يعر ف عموماً 
ي الغرب في العصور الوسطى باسم Avenzoar‏ . وابن زهر هذا كان أحد 
مواطني مدينة اشبيلية و أحن أفراد عائلة اشتهرت بالطب . أما الفلسفة اليهودية 
فلم تتبوأ مكانها الرفيع إلا بظهور آي عمران موسى بن ميمون بن عبد الله 
(المتوي عام اكه 4١٠1م)‏ . وكان هذا من محاصري ابن رشد ومن 
آتباعه » وهو الذي بذل قصاری‌جهده لتأسيس المدرسة الرشدية ؛ وبهذا انتقل 
عمله وأثره إلى العالم المسيحي اللاتيني . وكان أبوعمران هذا ابن لأحد تلاميذ 
هال ليفي > ويقال أبضا إنه كان ابن تلميذ لأحد تلامیذ ابن باجة . أما أسرته 
فقد أت إلى أفريقية لتأمن اضطهاد الموحدين » ونزلت مدينة فاس لبعض 
الوقت »ثم انتقلت منها إلى مصر .ولقد كان ابن ميمون أو وم ندم تطنهةة - 
كا يسميه الكتاب الأوروبيون عاد في القاهرة حين سمم بابن رشد لأول 
مرة . 3 

أما آمم کتاب لابن میمون فهو « دلالة الخائرين») الذي کتبه س کساثر 
كتبه بالعربية . ولقد ترجم صموئيل بن طبون هذا الكتاب إلى العبرية في 
آواعر أيام هال ليفي . أما النص العربي ( ويقع في ثلاثة مجلدات) فقد نشره 
مونك صن في باریس بين عامي ۱۸۵۲ و1855 ۰ كا نشر فريد لاندير 
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82067 ترجمة إنكليزية له في لندن سنة ۱۸۸6 . ويلي هذا 
الکتاب ٤‏ الأهمية مؤلفه « مقالة في التوحید » » وهو رسالة تدور حول إثيات 
وحدة الله » و ترجم هذا المؤلّف إلى العبرية في القرن الرابع عشر . آما آثاره 
الأخرى فطبية بصورة آساسية » وهي : « في السموم وتریاقها » » و « البواسیر» 
و «الربو » وشرح على أبقراط . 


ويردد ابن میمون في تعالیمه جوهر ما جاء به الفارايي وابن سينا » ولکن 
في صورة يهودية . فالله هو المقل والعاقل والعقول » وهو العلة الأولى ومنبع 
الحياة الدائم بالضرورة » وهو ني جوهره واحد بالضرورة » ولا عکن استعمال 
الصفات بشکل يم" على التعدد » وينيغي أن تقبل الصفات الدالة على الفاعلية 
فقط . أما الصفات الي تدل على علاقات بين الله والحلق فمرفوضة . ویتخذ 
ابن میمون موقف ابن رشد في مخاصمة التکلمين الذين كان یعتبر هم جرد 
انتهازیین ي فلسفتهم » إذ تعوزهم الباديء الثابتة . وبالاضافة إلى ذلك إن 
طريقتهم في التوفیق لا تواجه قانون السببية مواجهة عادلة . أما مذهب أرسطو 
في قدم الادة فغير مقیول اطلاقاً » إذ إن الخلق قد تم من العدم » وهنا ما 
یوصلنا اليه قانون السببية . والبرهنة على أن هذا الأمر قد تم“ على هذا النحو غير 
ممكنة » بل إن كل افتر اض مضاد لهذا يمكن التدليل على صحته . ثم إن جمیع 
خصائص الادة وقوائین الطبيعة وغير ذلك قد ابتدأت بالوجود ببداية الخلق . 
فالله خلق في اليوم الأول البدايات » أي العقول الي صدرت عنها الأقلاك 
المختلفة » كنا خلق الحركة ۰ بحيث دخل الكون بأكله وجميع ما فيه في 
الوجود . وني الأبام اللاحقة تشكلت هذه الوجودات حسب النظام وتطورت» 
إلى أن استراح الله في اليوم السابم ؛ وهذا ٠عناه‏ أنه توقف عن عملية الق 
الفعلية » ووضع الكون نحت سيطرة القوانين الطبيعية الي ما فتشت تضبطه منك 
ذلك الحين . 


وتعکس تعاليم ابن میموه صورة معد لد للمذهب الفلسفي الذي طوره 


نيف الفکر العربي ( ۱۰) 


التعاليم النجاح السريع والعظيم > إذ انتشرت في القسم الأعظم من الجماعة 
اليهودية في حياة صاحبها . ولكن هذا النجاح لم يم دون معارضة كنائس 
اليهود ي أراغون وقطلونيا وبروفنس ۰ وهي البلاد الي نشدت فيها الملجأ 
أعداد ضخمة من اليهود هربا من جور الموحدين . أما کنیس نربون فقد دافع 
عن هذه التعاليم . وم بعتر ف بابن میمون على أنه سید علمي الکنائس البهودية 
إلا في القرن التالي » وذلك بفضل جهود داود كيمتشي David Kimchi‏ 


الفارائي وابن سينا مما جعلها توافق العتقدات اليهودية . ولقد كتب هذه 


بصورة رئيسية . 


يكن عمله ولا عمل أي معلم ودي آخر هو الذي جعل الیهود ۳ أهمية 
فعلية في الفکر الغربي ني العصور الوسطی بقدر ما جعلتهم مساهمتهم في نشر 
فلسفة ابن رشد الذي کانوا يدعونه «نفس وعقل آرسطو » . وقلما توجد 
مخطوطة يهودية لأرسطو دون وجود شرح ابن رشد علیها» وغاليا ما حمل 
شروحه اسم أرسطو في عناوينها . ولقد نال ابن رشد مكانة عظمى في الفكر 
اليهودي باعتباره شارحا » كا أخحذ مکانه في النهاية في الإسكلائية اللاتينية س 
بعد أن قدمه العلمون اليهود إليها ‏ کآحر شارح ثقة لأرسطو . 


ولقد شتت اضطهاد الموحدين الكثير من اليهود الأسبان في أفريقيا 
وبروفتس ولانكدوك Languedoc‏ . أما النين بلأوا إلى أفريقيا- 
کابن میمون مثلا” ‏ فقد. ظلوا بستعملون اللغة العربية : ولکن سرعان ما بطل 
استعمال العربية بين الذين هربوا إلى الشمال . ولیس من شك في أن اللاجئین 
إلى بروفنس وجدوا من الضروري استعمال اللهجة البروفنسية للتفاهم مع 
جير انهم السیحیین ۰ ولکن تلك اللهجة لم تكن قط قد استعملت للأغراض 
العلمية أو الفلسفية . أما في البلاد المسيحية الغربية فقد كانت اللاتينية تستخدم 


في جميع الأغراض التعليمية والمدرسية دون تمبيز . إلا أن اللاجئین اليهود لم 
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یشعروا بأدنى ميل في نفوسهم لاستعمال لغة ليس ۸ا صلة تقليدية بهم » هذا 
بالإضافة إلى کوما لغة أجتبية عنهم ؛ إذ زا لم تكن قد استخدمت حى ذلك 
الحين في الأغراض اليهودية . وتحت ضغط هذه الظروف تعمد القادة اليهود 
تقليد الواقع الفعلي الذي كان سائداً بين جير انهم المسيحيين حیث كانت اللاثينية 
القديمة تستعمل كلغة للعام » في حين كانت اللهجات المشتقة منها تستعمل في 
المخاطبات اليومية . وهكذا أحيى اليهود استعمال العبرية كلغة للتعليم' و الأدب. 
ولقد كانت العبرية حى ذلك این حتفظ بمكانتها كلغة الطقوس الدينية ٠‏ 
ورغم أنه كان ثمة طقوس كنيسية تقام باللغة الإغريقية » إلا أن تلك كانت 
تعود إلى عهد أقدم . ولقد كان من نتيجة (حباء العبرية قيام لغة عبرية 
جديدة سمإطم - وموم لم نحافظ على نحط الاستمرار التاريخي مع العبرية 
القديمة . وكانت العبرية تعتبر لغة ميتة في الشرق في فترة من الزمن » 
كنا أنها لم تاتشر مطلفاً كلغة حية للتخاطب ني الغرب . إلا أن هذا الإحياء 
المصطنع الذي كان له أكثر من مثيل ني التاريخ لم يكن عدلا” باهرا وصعباً 
كنا يتبادر إلى الذهن لأول وهلة ؛ إذ إن العربية كانت لغة التخاطب اليهود 
الأسبان » وعربيتهم من الناحية اللغوية .- على وجه التقريب - إن لم تكن إحدى 
اللهجات العربية . فمن أصل اللغة العربية القديمة الي ها أوجه شبة عديدة مع 
العبرية . ولم تكن هذه العلاقات اللغوية مفهومة في ذلك الحين بالتأكيد » إذ 
كان اليهود يمايون ‏ بدافع من تعصّبهم الديني إلى الاعتقاد بأن العربية 
مشتقة من العبرية ٠.‏ ومع هذا فإن القرابة واضحة . وليس غريب أن نجد في 
الترجمات الأولى من العربية إلى العبرية معظم الكلمات قد ترجمت بشكل 
ما حيث استعمل لها نفس صورة الحذر ۲ه ممع الذي كان مستعملا 
لها في الأصل . هذا من جهة » ومن جهة أخرى لم يكن استعمال العبرية سهلا 
على الذين كانوا على معرفة بالعربية فقط » إذ إن عة دراسات جدية قام بها 
يهودا شيّوع وداود كيمتشي وغيرهما تؤكد هذه القرابة القريبة جداً . 


والحقيقة أنهم طبقوا جميع قواعد النحو العربي في استعمال العبرية . وهكذا 


۳۳۷ 


أصبح من المکن الکتابة وحی التخاطب بالعبرية بتحویل الفردات العربية 
إلى العبر ية . ولا بتبادرن إلى ذهن أي إنسان أن الذين بدأوا تأسیس هذه العبرية 
الحديدة قد اهلوا حصائص العبر ية التقليدية القديمة » إذ rl‏ لم يفعلوا ذلك 
مختلف عن العربية في التفاصيل فقط . ولقد كانوا في موقفهم هذا أكر دقة 
بكثير ما ظدّوا . وم عض طويل وقت حى بدأت العربية تهجر فيه كلياً » 
وأصبحت العبر رة - الي آنعش إحياؤها الامال اليهودية- تستعمل بکل حماس 
كلغة الدارس . ولکننا لا نعرف شيئاً عن اد الذي شاع فيه استعمال هذه 
اللغة في البیت . 


ولقد نجم عن هذا التغیتر ضرورة ترجهة آثار الکتاب التأعرین في اللاهموت 
والفلسفة من العربية إلى العبرية . و يجعل الرواة بداية هذا العمل في القرن الثاني 
عشر » إلا أن هذا لا يمكن أن يكون صحيحا » إذ إن الترجمات العبرية لم 
تظهر إلا في خلال القرن الثالث عشر . أما أكثر النرجمين شهرة فقد كانوا 
من أسرة بهودا بن طبدّون الذي لا يمكن التسليم به على أنه مترجم . وأولى 
الترجمات الي ظهرت كانت من عمل صحوئيل بن طبتون الذي جمع بالعبرية 
«آراء الفلاسفة 4 > وهو سق مير ارط من آراء ابن رشد وغيره من فلاسفة 
المسلمين . ولقد ظلت الأيدي تتداول هذا النتاج کئن لادراسة حى حلت 
عله التر جمات الکاملة للنصوص الأصلية » وعندها أصبحت هذه الجموعات 
بالطبع حارج نطاق الاستعمال . آما الحزء الرئيسي من هذا العمل فقد قام به 
موسی بن طبون ( المتوق حوالي سنة ١17١م‏ ) والذي ترجم معظم شروحات 
ابن رشد وبعض آجزاء من آثاره الطبية وكتاب ابن میمون « دلالة الخائرين » . 
وکان فريدريك الثاني » في ذلك الحين تقريباً » راغا جداً في تعریف الغرب 
بالک: اب العرب - ولسوف نشير إلى هذا الأمر مرة أخرى آثناء حدیثنا عن 
ترجمة الاثار الفلسفية العربية إلى اللاتينية . وهكذا نجد فريدريك یرعی یعقوب 
ابن أي ماري وعده بالال . ویعقوب هذا هو صهر صموئیل بن طون » 


۳۳۸ 


وكان يقيم ي نابل Naples‏ . ولقد استُخدم يعقوب لإعداد ترجمة عبر بة 
آشروحات ابن رشد على أورغانون أرسطو . 


وما أن حل" القرن الثالث عشر للميلاد حى ظهر نسق متصل من العلماء 
اليهود الذين كانوا إما من الشتغلین بعمل المجموعات والمختصرات أو من 
الرجمین للنصوص الكاملة الي كتبها كبار الفلاسفة العرب » وخصوصاً ابن 
رشد . وحوالي عام ۱۳4۷ نشر يهودا بن شلومو كوهين الطليطلي كتاباً 
بالعبرية بعنوان « محث عن الحكمة » » وهو دائرة معارف لاراء أرسطو فبی 
أساساً على تعاليم ابن رشد . وبعد ذلك بقليل ودد سام توف بن يوسف ابن 
فلاقويرا أيضاً آراء ابن رشد ني مقالاته . وبعد ذلك أيضاً » ولكن في القرن 
الثالث عشر بالذات » جمع غرسون بن شلومو كتابه « باب السماء » الذي 
یظهر فيه نفس الاثر . 


وني حوالي عام ۱۲۵۷ نلقی سلیمان بن يوسف بن أيوب ۰ وهوأحد الذين 
نزحوا عن غرناطة ال بزيير 5و1و8 » يرجم نص شرح ابن رشد لكتاب 
« السماء والعالم ».وني القسم الأخير من هذا القرن بدأت الترجمات الكاملة نحل" 
محل المختصرات وكتب القتطفات المجموعة . وني عام ۱۲۸4 ترجم زراخيا 
ابن اسحق البرشلوني شروحات ابن رشد على الطبيعيات والیتافیزیقا والسماء 
والعالم . ولقد لفت رينان النظر إلى أننفس الكتب قد ترجمت مراراً وتكراراً» 
وكان الترجمون أحیاناً معاصرين تقريباً لبعضهم بعضاً » وكانوا يعيشون في 
نفس الناحية . والظاهر أن هذه الأرجمات ۸ تأخذ طريقها إلى الانتشار بسرعة» 
كا أن مهمة امرجم لم تكن حظ - كا يبدو - بأي تقدير عظيم » بل إا 
كانت تعتبر مجرد عمل آلي » وان القَائم به كان یعتبر غير مؤهل بأبة مؤهلات 
أدبية 3 

وني أوائل القرن الرابع عشر ترجم قالونيموس بن قالونيموس ابسن 
فير شروحات ابن رشد على « الحدل » و« السفسطة »و« البرهان » ( وانتهى من 
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ذلك عام ۱۳۱4 ) ؛ ثم ترجم بعد ذلك شروحه على « الطبيعة » و ١‏ الیتافیزیقا 
و « السماء والعام » و « الکون والفساد » و « الاثار العلوية » (متماً ذلك سنة 
(1Y‏ ¢ ثم تبح عمله هذا بترجمة « مهافت التهافت » . وکان قالوئیموس 
ابن داود بن تادروس آي هذه الفترة بالذات قد أعد" ترجمة عبر یقفا الكتاب 
الأخير . وحوالي سنة ۱۳۲۱ كان الحاخام صموئیل بن يهودا بن ميشولام يعد 
آي مرسيليا ترجمات عبرية لشروحات ابن رشد على كتاب « الأخلاق الى نيقو 
ماعوس » وكتاب « النواميس والحمهورية » لأفلاطون الذي كان يعتبره الکتاب 
العرب جزءا من قانون أرسطو . ومن المهم حقآ أن نلاحظ هنا أن جودا ابن 
موسی بن دانيال الرومي كان يعد في نفس الوقت تقريباً ترجمة عبرية لكتاب 
« جوهر الفلك » عن ترجمة لاتينية مأخوذة بدورها عن العربية . وهكذا ققد 
كانت الربجمات العبرية واللاتينية تم في نفس الوقت » ولکنها كانت مستقلة 
تماما بعضها عن بعض . ولم تبدأ الواحدة منهما بالتأثير في الأخرى الا ني القرن 
الرابع عشر . ولقد تر جم £ خلال هذه المرحلة المتأحرة كثير من الكتب 
الفلسفية العربية إلى اللاتينية عن طريق العبرية ؛ وكان هذا هو السبب في الكيرة 
الملحوظة مما ترجم لابن رشد › وهو نتيجة شغف اليهود بكتبه . أما الترجمات 
اللاتينية الأولى من العربية ققد كانت یل إلى الاهتمام بابن سينا . 

وی خلال القرن الرابع عشر بدأ شراح ابن رشد بالظهور . وکان أهسم 
هؤلاء ليفي بن غرسون البانولي الذي كتب شرحاً لفكرة « الاتصال» أو 
[حاد النفس بالعقل الفعال عند ابن رشد ؛ کا شرح ضا كتاب « جوهر 
العام » لابن رشد أيضاً.وتعاليم ليفي هذا تردد ما جاء في الأرسطوطاليسية 
العربية بحرية وصراحة آکتر بكثير مما كان عند ابن ميمون : فهو يسلّم بقدم 
العالم ۽ ویصف المادة الأولى للأشياء بأنها جوهر لا صورة له 2 ولا يعي اللحلق 
أكثر من جرد قرض الصورة على هذه المادة ابي لا صورة ها . 

وكان موسى التربوني محاصراً لليفي »> وقد وضع بین عامي ۱۳6۰و ۱۳6۰ 
شروحات على نفس كتب ابن رشد الي سبق أن تناوها ليفي بالشرح ؛ کا 
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کب شروحاً أخرى أيضاً على كتب ابن رشد الي تبحث في العلوم الطبيعية . 
وهكذا نرى أن القرن الرابع عشر شهد العصر الذهي للإسكلائية اليهودية. 
أما القرن الذي تلاه فقد فتح عينيه على اضمحلاها . وظل ابن رشد يدرس 
كا ظلت الشروح تترى . وحوالي عام ۱80۵ كتب يوسف بن سام طوب » 
من سيغوفيا ه1«مجمع » شرحا على كتاب أرسطو «العلاق » ألحقه 
بسائر شروحات ابن رشد الذي لم يكتب أي شرح هذا ابلزء من‌فلسفة أرسطو. 
أما الياس د ل مدیغو الذي كان يعاسم في بدوا قرب مماية القرن الخامسعشر » 
فيعتبره رینان آخر رشدي يهودي عظيم . ولقد كتب هذا شرحاً على «جوهر 
الفلك » في سنة ١445‏ ؛ كما نشر بعض التعليقات على ابن رشد أيضاً . 


ويجيء القرن السادس عشر ليشهد الاضمحلال النهائي للرشدية اليهودية . 
وي عام ۰ ظهر ي ريفادي ترینتو Riva di Teno‏ حتصر لنطق 
ابن رشد . ولقد ظل هذا الختصر متنا تتداوله أيدي اليهود مدة طويلة . 
آما حارج حدود النطق فكان ابن رشد قد بدأ بتردی في مهوى السمعة السيثة: 
فالحاخام موسی آلوسنینو ‏ التوفي حوالي عام ۱۵۳۸) كان يستخدم تعاليم 
الغزالي في الرد على الفلاسفة لیعارض بها ابن رشد . وقد كثرت الدلائل على 
الاهتمام بأفلاطون عند الذين كانوا يزدرون أرسطو باعتباره من لفات 
العصور المظلمة . أما الفلاسفة اليهود المتأخرون » كاسبينوزا وومصامع > 
فلم يكن لهم أية صلة بتراث العصور الوسطى الذي انقطع حبل اتصاله قرب 
نهاية القرن السادس عشر ؛ إذ إن أثر الفكر غير اليهودي الذي جاء بعد النهضة 
الأوروبية یطغی على الاثار اليهودية المتأخرة . 
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الفصل اثاري عش 
أكر ا لفل اسفة 1 لعرب في 1۱سکل ئية 1 للآتينية 


لقد تتبعنا حى الآن الطريق الي سلكتها الفلسفة المللينية من الإغريق إلى 
السوريين » ومن السوريين إلى المسلمين الناطقين بالعربية ؛ ثم رأينا كيف 
حملها المسلمون من آسيا إلى أقصى المغرب . وعلينا الآن أن نری كيف 
وصلت هذه الفلسفة من الشعب الناطق بالعربية إلى اللائينية . كان أول اتصال 
للاتين بفلسفة المسلمين ‏ كنا بمكن أن يتبادر إلى الذهن في أسبانيا . وكان 
بالإمكان ي ذلك الحين أي في العصور الوسطى - وف الأجزاء الغربية 
من آوروبا بحق بأنها « لاتينية » » إذ إن اللغة اللاتينية لم تكن تستعمل في 
الطقوس الكنسية فقط » وإنما كانت أداة العلم ووسيلة التخاطب بين المثقفين 
أيضا . وهذا لا يعني أن اللهجات الي كانت سائدة ني البلاد الغربية كانت 
ذات أصل لائیی » كا أن ذلك لا يعني مطلقاً وجود « عرق لاتيني » ؛ وا 
هذا يشير إلى جماعة ثقافية فقط . ونحن فياستخدامنااصطلاح لاتيي صلاهة » 

إنما نشير به فقط إلى الذين اشتركوا في مدنية واحدة يمكن أن توصف 
بح بأنها ذات أصل لاتينى . وکانت‌هنه الثقافة اللاتينية في آسبانیا على اتصال 
بثقافة السلمین العربية . ويرتبط انتقال هذه المادة العربية إلى اللاتينية بنوع 
خاص برعون ۵صواصدووج الذي تولى منصب رثاسة أساقفة طليطلة من عامي 
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۰ ۱۱۵۰ میلادیة.وکانت طلیطلةقداصبحت جزءاً منمملكةقشتالة منذعام 
۰۵ أي ني عهد الفوضى الذي سبق‌غزو الوحدین بالضبط »إذ كان الفونسو 
السادس قد استول عليها وجعلها عاصمة ملكه › فأصبح رئيس أساقفة طليطلة 
بالتالي رئيا لاساقفة آسبانیا كلها . وحين ثم الاستیلاء على الدينة صار الاتفاق 
إلى أن لكل مواطن الحرية في اتباع دینه » إلا أن السیحیین استولوا بالقوة » 
بعد سقوط المدينة بسنة » على الكنيسة الکری الي كانت قد نحولت قبل 
۰ عاماً إلى مسجد جامع » وأعادوها إلى السيحية . ولقد عاش المسلمون 
جنباً إلى جنب مع المسيحيين في طليطلة . وكان وجودهم في نفس المدينة الي 
يوجد فيها الملك والبلاط الملكي ورئيس أساقفة البلاد سبباً في خلق تأثير بالغ 
في نفوس جر انهم الذين بدأوا مبتمون بحياة الإسلام العقلية خلال السنين 
اللاحقة . ورغب رئيس الأساقفة ربمون ني جعل الفلسفة في متناول أيدي 
المسيحيين . ولا بد لنا أن نذكر في هذا الجال أن الموحدين كانوا قد استقروا 
في ذلك الحين في أسبانيا » وأن تعضبهم الديي كان السبب الذي حمل العديد 
من اليهود والمسيحيين على اللجوء إلى البلاد المجاورة . 


أسس رعون مجمعاً للمترجمين في طليطلة عهد برئاسته إلى رئيس الشمامسة 
دومنيك غوندیسالفی 1 عانسصتصروط » وأسئد إليه مهمة 
إعداد ترجمات لاتينية لهم الکتب العربية في الفلسفة والعلوم . وهکلا ظهر 
الكثير من الترجمات للنسخ العربية من کتب أرسطو والشروح والختصرات 
الي كان الفاراني وابن سينا قد وضعاها . وکانت الطريقة التبعة في هذا 
الجمع » بل و الطريقة الي كانت شائعة في العصور الوسطى » هي الاستفادة 
من خدمات امرجم الذي كان یضع الكلمة اللاتينية فوق الکلمات العربية الي 
في الأصل . وأخيرا یراجم کبیر الراجمة النص اللاتيي الذي كان يحلل 
اسم مراجعه . وكانت هذه الطريقة آلية للغاية » وعلى هذا فقد كان المترجم 
"یعتبر أنه ضئيل الأهمية . ويبدو أن إعداد ترجمة ما كان یم بنفس الطريقة 


۳۳ 


الي يم با نسخ التصوص » ولهذا لم تكن تعتبر أنها عمل عقلي أكثر من النسخ. 
وكانت مهمة المراجع هي التأكد ما إذا كانت الحمل صحيحة من الناحية 
النحوية . ولقد ظل ترکیب الحمل والكلمات بم على النعط العربي » ولذلك 
كان فهم الطالب اللاتيي للنص في الغالب صعباً للغاية . وكان كلما استغلق 
النص ثم النقل حرفياً إلى اللاتينية من العربية . وكان من بين الرجمین الموظفين 
ني هذا الجمع بعض اليهود بالتأكيد » إذ إن من العروف أن أحد هؤلاء كان 
حمل اسم يحبى الإشبيلي . أما بالنسرة لانتشار هذه الترجمات فمعلوماتنا ضثيلة 
في هذا المجال ؛ ولكن من المؤكد أنه بعد مضي حوالي ثلاثين عاماً كان نص 
الأورغانون المنطقي لأرسطو قيد الاستعمال في باريس . ولا بد أن يكون من 
المستحيل إنجاز هذا لو احصر الامر فيما ترجمه إلى اللائينية بوشيوس 
Boethius‏ ویوحنا سكوتس وںuاممی‏ صطمل > والمقتطفات من أفلاطون الي 
آوردها القديس أوغسطين . وكانت هذه الادة الي وصلت ال أيدي الغرب 
أساس الإسكلائية » وقد تطوّرت إلى أبعد الحدود الي يمكن أن تتطور إليها. 
ولقد نقل بويثيوس إلى اللاتينية كتاب ايساغوجي لفرفريوس » وكذلك 
القولات والعبارة لأرسطو ؛ ني حين نقل يوحنا سكوتس الكتب المنسوبة إلى 
دیونیسیوس . ولقد تم" التطور اللاحق للإسكلائية اللاتينية على ثلاث مراحل : 
أولاها التعرّف إلى باقي نصوص أر سطو ۰ وكذلك جمیع الاثار العلمية الي 
يتكون منها القانون المنطقي » وذلك ببرجمتها عن العربية . وتلت هذه المرحلة 
مرحلة الترجمة عن الإغريقية بعد سقوط القسطنطينية عام ۱۱۱۷۰۵ . أما 
المرحلة الثالثة فكانت التعراف إلى الشراح العرب . 

وكان أول كاتب إسكلائي لاتبي أظهر معرفة تامة بالأورغانون المنطقي 
الكامل هو يوحنا ‏ وهو أحد أبناء سالزبوري ‏ ( توفي عام ۱۱۸۲م) » وكان 

(۱) سقوط القسطنطيئية هذا الذي يتحدث عله المؤلف هو غير الذي تم على يد السلطان محمد 
الفاتح ؛ ذ إن هذا السقوط قد تم بتسليم أليكسوس ووالده أنجلوس الدينة إلى اللاتين الذين استمروا 
فيها ده عاماً » وذلك نتيجة حصاري ۱۲۰۳ و۱۲۰4 . ( الر جم ) 


Ye 


محاضراً في باریس . ولكن يبدو أن آثار أرسطو الميتافيزيقية و النفسية ۸ تكن 
قيد التداول آنذاك . 

أصبحت باريس ني ذلك الحين مركز الفلسفة الإسكلائية الى بدأت آنذاك 
تسيطر عل اللاهوت . ولقد حدث هذا دون أدنى تأثّر بالمناهج العربية ‏ 
في آثار بطرس لومبارد «التوق سنة ١١٠١م‏ ) » صاحب كتاب « ابلمل 
Sentences‏ » ۰ وهو موسوعة في الحدل الذي كان قامعا في ذلك العصر » 
ولكنه كان ني الواقع جرد تجميع لمختلف الحجج . وظل هذا الكتاب شائعاً 
تتداوله الأيدي حى القرن السابع عشر . أما الناهج والصور المستعملة في 
كتاب احمل فيظهر فيها أثر أبيلارد 4:واوطم » وأكثر منه أثر دیکرتال 
الغراطيائي Decretals of Gratlan‏ . ومن المهم أن نذكر في هذا المجال 
أن بطرس لومبارد كان قد استحوذ على نسخة حديثة الترجمة لكتابات 
القديس يوحنا اللمشقي واستفاد مما جاء فيها . 


وتقوم » ني أوائل القرن الثالث عشر » مجادلات متلفة في باريس حول 
موضوعات شبيهة جداً بتلك الي كانت سبب اللحدال بين الفلاسفة العرب . 
ولكن هله الموضوعات كانت في الحقيقة مستقاة من أصول مستقلة تمام 
الاستقلال . وليس من شيء يبدو أكثر تذكيراً بالتأثير العربي من مناقشة 
الوحدة ابلوهرية للفوس الي تبدو آنها صدی" لتعاليم ابن رشد . إلا أن هذا 
المذهبكان قد تطور تطوراً مستقلا” في الكنيسة السلتيه u“‏ اط مام » 
وشاع كثيراً في ايرلندا » وذلك بمعزل عن مادة الأفلاطونية المحدثة » غير أن 
هذا المذهب ليس مغایر؟ لتعاليم ابن رشد راجع رينان : ابن رشد ص ۱۳۲ 
۱۳۳ ).وعلی‌هذا فإننا نجد راترامتس الکورب beyۆCor Fara nus of‏ 
في القرن التاسع يكتب راداً على رجل يقال له مكار يوس داحضاً له آراء مشاببة 


( ۱) نسبة إلى السلت ؛ أو الكلت اء » الذين ينسب إليهم سكان الحبال في اير لئدا واسكتلندا 
وویاز وشال فرنسا . (الر جم) 


۳۳۹ 


هذه . ولیس بالامکان إدعاء وجود مؤثرات عربية في ذلك الحين » إذ إن ابن 
رشد لم يكن قد ولد بعد . كنا آننا عن سيمون التورنائي وممتنده۳ ۶ه «مصاع 
الذي كان استاذاً للاهوت في باریس حوالي عام ١٠٠1م‏ إنه « في حين الذي 
كان یتیع فيه أرسطو إتباعاً شديداً » انمه بعض الكتاب المحدثين بالاللاد » . 
Henry of Grand : Lib. de Seript. Eccles. 0 24 : gl)‏ ) . في 
( 121 .م ,2 Fabrisius Bibliotheca.‏ ) .ولكنهذا لايعي أكثر من کونه 
قد تطرّف في تطبیق الطريقة احدلية في اللاهوت . 


والأكثر من هذا أهمية ما يتعلق بالراسیم الي صدرت ني أحد الجامع 
المقدسة الي عقدت في باريس عام ۱۲۰٩‏ » والي حظيت بموافقة القاصد 
الرسولي في عام ۱۲۱۵ . ولقد انخذت هذه القوانين نتيجة الدعوة إلى وحدة 
الوجود الي قام مها داود الديناني David of Dinant‏ و أمالر يك البناوي 
Amalric of Bena‏ اللذين ا ما جاء في « تلمیحات Periphysis‏ « 
بوحنا سكوتس من قول بوحدة الوجود . ولقد ذكرت أوامر النع الصادرة 
بحقهما بعض فقرات من عبارات سكوتس . ولقد أدان البابا هونوريوس الثالث 
i Honourlus III‏ عام ۵ : التلمیحات » آیضاً 5 ورغم آن مراسیم 
4 منعت أيضا تداول فلسفة أرسطو الطبيعية والشروح » إلا أن أوامر 
القاصد الرسولي الي صدر عام 6 سمحت بتداول الكتب المنطقية القديمة 
والأرجمات اللحديدة . ور مما عنت « الرجمات الحديدة »ال رجمات « الحديدة » 
الي كانت ثم من العربية مقابل الرجمات « القديمة » الي قام بها بويشيوس ؛ 
هذا رغم أن من المکن وجود بعض اللرجمات الباشرة عن الإغريقية الي 
کانت تعرف باسم « الأرجمات الديدة » أيضاً . كنا منعت أواهر القاصد 
الرسولي أيضا قراعة الکتب اي تبحث في البتافیزیقیا والفلسفة الطبيعية وغيرهما 
من الواد الي أصبحت في متناول الابدي نتيجة الأرجمات عن العربية . 


وجاء عام ۰۵ بفر دريك الثاني أمبراطوراً . وني عام ۱۲۳۱ أخيل هذا 


۳۳۷ 


بإعادة تنظیم مملكة صقلية . وكان فردريك في صقلية » وف حروبه الصايبية 
في الشرق » على اتصال وثیق بالمسلمين وإعجاب کبیر جداً er‏ . قاذ 
اللباس الشرتي وکثیرا من العادات والتقالید العربية . إلا أن الاهم من هذا كله 
كان إعجابه الشدید بالفلاسفة العرب الذي كان بإمكانه قراعة كترهم الاصليق 
إذ كان على محر فة تامة بالألمانية والفرنسية واللاتينية والإغريقية والعربية . 
ويبرزه الورخون العاصرون له على أنه كان مفکرا حرا یعتبر أن الأديان 
جميعاً لا تساوي شيا . ولقد نسبوا إليه قوله إن العام عانى كثيراً من أدعياء 
ثلاثة هم موسى وعيسى ومد . ورأي فردريك هذا قد عبر عنه البابا 
غريغوريوس التاسع في كلمات مبههة في رسالته الدورية « اللاعة للمبادىء 
طراً » والأخلد من الأرض » ( راجع المخطوطة ۷۹-۲۸ > وفيها يقارن 
فريدريك بالوحش في سفر رؤيا بوحنا ۱۳ . وكان جواب فريدريلك على ذلك 
تشبيهه البابا بالوحش الذي جاء وصفه ني الحزء السادس من السفر الذکور 
١‏ التنين العظيم الذي أخضع العالم بأسره لمشيئته » ؛ ثم عبر عن موقفه التقليدي 
من موسی وعيسى ومد بوضوح تام . ومن الحتهء‌ل جداً- کا يفترض 
رینان (ابن رشد » ص ۲۹۳ ) - أن الاراء الي تعزی إلى فريدريك مبنية في 
آساسها على عطفه الظاهر على الفلاسفة العرب الذین کانوا یعتبر و جمیع 
الأديان على حد سواء ناسبة للعامة الذين لیس لهم نصیب في الفلسفة » وکانوا 
يوضحون ملاحظ امهم عادة بإيرادهم « القوانين الثلاثة » الي كانت معروفة 
جیداً منهم . وني عام ۱۲۲۶ أسس فريدريك جامعة في نابل وجعل منها 
أكاديمية لادخال العلوم العربية إلى العام الغربي » وكانت ترجمانها تنقل مباشرة 
من العربية إلى اللاتينية والعبرية . ولقد زار میخائیل سكوت مدينة طليطلة ‏ 
بتشجيع من فريدريك - في عام ۱۲۱۷ لیبرجم شروح ابن رشد على كتاب 
« الأرض والسماء » لارسطو بالاضافة إلى ترجمته الزء الأول من كتاب 
« النفس » . ویبدو من المحتمل أيضاً أن هذا هو الذي تر جم الشروح على 
و الاثار العلوية » و « القوی الطبيعية » و « جوهر الفلك » و « الطبیعیات » 


۳۳/۸ 


وه الکون والفساد » . آما شروح ابن سينا فقد كانت متداولة قبل‌ذاك التاریخ» 
وطذا تجد من المحتمل جداً أن تكون هذه « الشروح » هي الي آشارت إليها 
مراسیم باریس عام ۳۹( 42 ولکننا لا نعلم من كان السوژول عن ترجمتها 
إلى اللاتينية ؛ إلا أن من المؤكد تقريباً آنبا حرجت من مجمع طليطلة , وکان 
إدخال آثار ابن رشد - وهو الذي لم يكن یتمتع بالسمعة الطيبة بين المسامين ‏ 
دليلا” على عظم أثر اليهود ني صقلية وني مدرسة نابل ابلحديدة . وحن نعلم أن 
يهودباً يسمى اندر اوس ساعد میخائیل سكوت في عمله . 

وكان نمة مترجم آنحر في تلك الفترة » هو الأماني هيرمان » كان يعيش ني 
طليطاة سوالي عام ۱۳۲۵۹ > أي بعد وفاة فريدريك . ولقد ترجم مختصر 
اللحطابة الذي صنعه الفاراني » کا ترجم تصر ابن رشد للشعر > وآثار 
أخرى أقل شهرة لأرسطو . ووصف روجر بيكون ترجمات هيرمان بأمها 
بربرية يصعب فهمها جداً » إذ إنه نقل الأسماء حرفياً » حى التنوين » 
في ابن رشد وب نصر وغيرهما . 

وما أن جاء منتصف القرن الثالث عشر حتی كانت جميع آثار ابن رشد . 
الفلسفية تقريباً قد ترجمت إلى اللاتينية » باستثناء شرحه على الأورغانون الذي 
جاء ذلك بقترة وجيزة » » وتهافت التهافت الذي لم ينقل إلى اللاتيتية حى 
اضطلع بترجمته كالونيموس اليهودي ي عام ۱۳۲۸ . ولقد تر جمت أيضا 
بعض آثاره الطبية في القرن الثالث عشر » ومنها « الكليات » وكتاب ١‏ ال ركيب» 
كا ترجم قسم آندر عن العبرية إلى اللاتينية في مطلع القرن التالي ‏ 


وأول دليل على الذیوع العظيم الذي لاقته أفكار ابن رشد يرتبط بوليم 
الأثرني Age‏ ۶ه سسدنتت الذي كان مطرانا لباريس . 
ولكن يظهر في هذه الأفكار المنقولة قدر عظيم من عدم الدقة في التفاصيل . 
ولقد نشر ويليام في عام ۰ نقداً لبعض الآراء الي قال [نها مأخوذة عن 
الفلاسفة العرب » معبرا أثناء ذلك عن عدم موافقته على مذهب العقل الأول 


۲۳۹ 


الذي هو فيض من الله على أنه واسطة في الحلق . ورغم أن هذا الذهب مشترك 
بين الفلاسفة جمیعاً » إلا أنه نسبه إلى الغرالي بصورة نخاصة . كنا عارض آأیضاً 
القول بقدم العام »> وأصاب بنسبته هذا الرأي إلى أرسطو وابن سينا . ولكنه 
آشاد بابن رشد باعتبار ه مدافعاً حقیقاً عن الحقيقة > ندد بعد ذلك عذهب 
و حدة العقول الذي كان عطقا کل الخطأ بنسبته إلى آرسطو » مشيراً إلى أن 
الفار ايي يثبت هذه الهرطقة . وكان خلال ذلك كله یقتبس من ابن رشد معتيراً 
إباه المعلم الأكثر صواباً » والذي ميل إلى تصحیح هذه الاراء . إلا أن و صفه 
لمذهب وحدة العقول یبیین لنا اللامح المميزة لفلسفة ابن رشد . واحجج ص 
یستخلمها وليم للرد على هذا الذهب الأخحير هي عجملها نفس الحجج ا 
الي استخدمها بعد ذلك ألبرتو الكبير والقديس توما » ومجملها أن هذا الذهب 
يقو ض حقيقة الشخصية الفردية » کا أنه لا یتفق مع ما بلاحظ من حقيقة 
احتلاف العقول باختلاف الأشخاص . ولقد ادعی وليم اقتباس آفکار ابن 
باجة في شرحه لکتاب ١‏ الطبیعیات » لأرسطو » ولکن الواقع أن ابن باجة لم 
یکتب أي شرح لهذا الکتاب . آما جوهر الاقتباس فکان متفقاً مح تعالیم ابن 
رشد . وکانت مجمل آثار آرسطو والشراح العرب - باستثناء معابتهم للمنطق 
- تقایل بنظرات الريبة والشلك عموماً في ذلك این . ولقد استثي من بين 
هؤلاء جمیعاً ابن رشد الذي یعتبر ذا رأي مستقیم تماما . و هذا القاب الغریب 
للحقائق لا عکن أن یکون إلا بسبب التأثیر اليهودي » إذ إن البهود کانوا في 
٤‏ ذلك این أتباعا حلصین لابن رشك 

وحين تبدأ جماعة الأخوة وروص تأخذ مكانها في عمل الحامعات نلاحظ 
اختلافين مؤثرين هما : ١(‏ ) أن الأخوة قطعوا كل صلة لهم بالسياسة الوجلة 
القائمة على المحافظة » وبدأوا يستفيدون من جميع آثار أرسطوطاليس والشراح 
العرب عنتهی الحرية » کا بذلوا اللحهود أيضاً للحصول على ترجمات أكثر 
جدة ودقة لنص أرسطو تخد مباشرة عن الأصل الإغريقي . ولقد أصبحت 
الحامعات تحت هذه القيادة أكثر جراءة وأقرب إلى الطريقة الحديثة في أعماها 


۳۹۰ 


العلمية » رغم وجود دلائل العارضة القوية لها في بعض الإنحاء . (۲ ) وکانت 
التتيجة الطبيعية لهذا حدوث تقدیر آفرب إلى الصحة لختلف میول الشراح . 

وکان إمام هذه الدراسات الحديدة اسکتدر هال وهاو الفرنسيسكاني 
( المتوق سنة ۱۳4۵ ) والذي كان أول من استخدم نصوص أرسطو بحرية تامة 
حارج حدود الأور غانون المنطقي . وكتابه «الحلاصة وصصسع ٠6‏ 
الذي مات ولم يكمله » فأتمه من بعده وليم الملتوني -مبي على كتاب احمل 
لبطرس لومبارد ۰ كما أنه بمثابة شرح له . وبطرس لومبارد على كل حال ۸ 
قيس شا من أن سطو على الاطلاق » أما اسکندر هال فقد استخدم آثار 
أرسطو الیتافیز يقية والعلمية كما استعلى كتبه المنطقية تماما . ومنذ ذلك الحين 
بدأ الفرنسيسكان بالاستعانة بشرح الشراح العرب . 


أما الدراسة الأكثر دقة لأرسطو في اسكلائية العصور الوسطى فتبدأ مع 
ألبرتو الكبير ( ۱۲۸١-۱۲٠١‏ ) الذي كان من الأخوة الدومينيكان ؛ وهو 
أول من أدرك أهمية النسخ الدقيقة المحققة للنص » وببذا أدخل الطريقة العلمية 
الدقيقة . درس ألبرثو في جامعة بدوا المتفرعة من جامعة بولونا !۲۲ عوماه8» 
ولكنه أصبح دومينيكياً في عام ۱۲۲۳ . ولقد ائبع طریقته وطورها 
تلميذه القديس توما الا كويي (التوفی سنة 17174) » والذي نظم طريقته 
على غرار اللحطوط العامة الي يتضمنها شرح ألبرتو الكبير لكتاب أرسطو 
« السياسة » . وهذه اللحطوط أصبحت فيما بعد طريقة يحتذيها الكتاب اللاتين 
الإسكلائيون . وبذل القديس توما قصاری جهده للحصول على ترجمات 
جديدة منقولة مباشرة عن النسخ الإغريقية التي كانت تتداوها آيدي الباحثين 
٤‏ ذلك الین »حى وفق ال تكليف وليم الوربيکي William of Morbeka‏ 
بالاضطلاع بهذا النقل الباشر عن الإغريقية . آما التغيير الباشر الذي 


)١(‏ بولونا : مدينة ی شال إيطاليا » تقع بين هري رینو وسافینا عند جيل الأبنين ) تيعد 
مسافة ۲۱4 كلم إلى الشال الشرتي من ميلانو . يبلغ تعداد سكانها اليوم حواليه ٤۷‏ ألغاً. (المترجم) 


)١5( النکر العربي‎ ۲4١ 


حدث مذ أن كان آلبرتو يلقي محاضراته فقد كان تحول القدیس توما عن ابن 
سينا » الذي كان الشارح المعول عليه بصورة رئيسية عند ألبرتو» إلى ابن رشد 
الذي استخدم شرحه بمطلق الحرية ؛ هذا رغم أن القديس توما كان على علم 
تام بالآراء الى ينفرد بها هذا الفيلسوف الأخير ؛ ولذلك فقد حصن نفسه 
تماماً منها . 

وكثير أما كان القديس توما يدنحل في جدل مع الشراح العرب » فكان یهاجم 
بنوع حاص الاراء القائلة : 

(۱) بأنه كان بوجد مادة أولى غير محددة دخلتها الصورة عند الق . 
( راجح : 2 Summa, 130118365. 66, art.‏ ( 

( ۲ ) وأنه كان نمة سلسلة متعاقبة من الفيوضات » إذ كان هذا الرأي قد 
امل في ذلك این طابع التنجيم . 

( ۴ ) وأن العقل الفعال كان الواسطة ثي الخلق . ( راجم : 

( Summa, 1,45,5; 47,1; 1 

٤ (‏ ) وأن الخلق من العدم مستحيل . 

( ه ) وأنه لا توجد عناية نحاصة تضبط هذا العام و شییره . 

)٩(‏ آما أكثر ما هاجم القدیس توما فکان مذهب وحده العقول » وهو 
مذهب قال إنه لیس موجوداً عند أرسطو أو الاسکندر الافروديمي أو ابن 
سيئا أو الغزالي ؛ ولكنه إحدى النظرياتالتأمليةالي جاء بها ابن رشدوحده؛ و لوعل 
الأقل في الشكل الذي كان شائعا فيه آنذاك » وهو مذهب نفس الطبيعة الكلية 
70 0 

وهذه الإعتراضات جميعآ هي نفس الاعتراضات الي كان قد أوردها 
الإسكلائيون المسلمون من أهل السنة تقريباً ؛ ولقد استتخدم الغزالي دون شك 
لنقضها جميعاً . ويرى القدیس توما أن مذهب الطبيعة الكلية هدم الشخصية 
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الانسانية والشخصية الستقلة میم للذات‌الي بشهد شعورنا على وجودها . 
فالله خلق النفس لكل طفل حين ولادته ؛ ولیس هذا عن طریق الفیض » بل 
إنه خلقها لتكون له شخصية مستقلة ومميزة . ونتيجة لهذا فهو ينكر وجود 
« الإتصال » أو الإتحاد النهائي الذي يعي عودة النفس إلى منبعها . 


ومن ابحدير ذكره أن القديس توما تلقى علومه قبل دخوله سلك الرهيتة 
الدومينيكية في جامعة نابل الي كان قد أسسها فريدريك الثاني » والي كانت 
مركزاً للإهتمام بالفلاسفة العرب ؛ وربما كان هذا هو السبب الذي حدا به إلى 
الاهتمام بتعاليمهم إلى الحد الذي حمله على تقديرها تقديراً دقيقاً جداً . وليس 
من شلك في أن القديس توما الأكويني يجب أن يعتبر أمير الاسکلائیین اللاتين » 
إذ إنه أول من اتجه بحرية إلى الميتافيزيقيا وعلم النفس ووفق بينهما وبين 
اللاهوت . والتحليلات النفسية الي وردت في فصل Secunda Secundae‏ 
من كتابه ںو هي من أفضل نتاج الإسكلائيين اللانين. کا أنه كان أول 
من قدر صعوبات الترجمة » وأصر على أن الترجمة الدقيقة أساسية لفهسم 
أرسطو . وكان العلماء في العصور الوسطى يقالّاون في معظم الأحيان من مهمة 
امرجم المأجور » كنا آنهم لم يروا سبباً يدعوهم لدراسة النص الأصلي ؛ وهذا 
رأي شاركهم فيه الفلاسفة العرب . ونذكر عرضاً في هذا المجال أن القديس 
توما كان أول من استخدم شروحات جميع الشراح العرب بحرية تامة » وأبدى 
فهمه التام لحميع عيوبهم . ولیس من شك أنه اعتبر ابن رشد خير من عرض 
نصوص أرسطو وشرحها » وسيد المنطق الذي لا یباری » ولكنه كان يراه 
كافراً في جال الميتافيزيقيا وعلم النفس . 

وحوالي عام ۱۲۵۰ كانت تعاليم ابن رشد المتعلقة بوحدة العقول قد 
انتشرت في باريس إلى الحد الذي دفعت فيه ألبرتو لأن يكتب كتابه« في وحدة 
العقول ضد الرشدیین » ؛ ثم ضمن کتابه« اخلاصة وصصںع افيما بعد هذا 
الکتاب . وني عام ۹ بدأ لتندید ببعض آراء معيّئة لابن رشد » وکانت 
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کتبه في ذلك این معروفة تماما لدرجة أنه كان في باريس جماعة بارزة 
اعتنقت آراءه ؛ وهذه عکن وصفها بأنها نصف يهودية . ولقد نشر کل من 
ألبرتو والقدیس توما في ذلك این كتباً ضد مذهب وحدة العقول . 


وجرت مهاجمة بعض کتب ابن رشد في باریس مرة آخری‌ني‌عام۱۲۷۷) 
وکان معظم هذا الحجوم من قبل الفرنسیسکان الذين کانوا في آول آمرهم - 
كا یذ کر بیکون ( 2.3 .۳62 .عهم0)-عیلونمیلا" شديداً إلىابن رشدني کل 
من باريس وانكلترا . وقد ظل الخال يجري على هذا النوال حى ال الاستاذ 
دانز مسکوتس فیتام6 مصوط الفر نسيسكاني ( التوی‌سنة۱۳۰۸ )موقفه الضاد 
اا ار شدية . وني القرن الرابع عشر » حين كانت الرشدية ميتة في الواقع 
في باریس » كانت لا تزال تحافظ على مکانتها بين الفرنسيسكان في « الأمة » 
الإنكليزية . 

آما الدوهينيكان فقد كانوا أقل ميلا إلى الكتاب العرب » ولو بعد زءن 
ألبرتو على الأقل ؛ إذ أبدوا احتراسآ أكبر في تقدير آعماهم . وسبب هذا 
دون شك أنه كانت شم دار للدراسات العربية في أسبانيا » وكانوا مشغولين 
فعلا" باب معدل مع المسلمين . وقد جرت العادة أن يميز بين ابن رشد الشارح 
الذي عومل بأسمى آيات الاحيرام کشارح وعارض لنصوص آرسطو 1 و این 
رشد الفيلسوف الذي كانوا یعتبر ونه‌ملحدا.ویبدو أنه كان عة سياسة متعمدة 
للوصول إلى أرسطو بتضحية الشراحالعرب. ویبرز مميزات عمل الدومينيكان 
هذا كتاب ١‏ الطعنة النجلاء ضد المغاربة واليهود nصFideladversu Pugio‏ 
8 ناه 131211505 « الذي أله رعونه مارتیی الذي عاش يأراغون 
وبروفنس + والذي كان على علم بالعبرية » كا كان بإمكانه استعمال 
الّرجمات العبرية المأخوذة عن الفلاسفة العرب بحرية . أما حججه فمأعوذة 
في معظمها من كتاب مهافت الفلاسفة للغزالي . ومن الغريب أن نلاحظ أنه 
وهو في حمى قلقه الدفاع عن أوسطو - يتهم ابن رشد باستعارة مذهب وحدة 
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العقول عن آفلاطون . وف هذه الدعوی بعض الصدق إلى حد ما » إذ إن 
مذهب ابن رشد كان مستمداً من منابع أفلاطونية محدثة . ولقد أقتبس رعون 
أيضاً بعضاً من تعالیم ابن رشد الطبية في وقت سبق فيه أباً من النسخ اللاتينية 
الي عنیت بذلك ؛ وهنا تظهر کذاك معرفته بالترجمات العبرية . 

أما یوحن بىكونەروب )JJohn Baconthrop‏ التو ی عام ۲ وكان 
الرئيس الإقايمي للكرمليين الإنكليز و « أستاذ»السلك الكرهلي » فيميل إلى 
تبرير الامجاهات الاادية في تعاليم ابن رشد » وهذا ما دفع معاصريه إلى 
تسميته « أمير الرشديين » » وهو لقب يقصد به الدح كما هو ظاهر . 


أما الاخ جیلز الرومي Giles of Rome‏ الأوغسطيني في كتابه « أغلاط 
الفلاسفة Erroribus Philosophorum‏ » فكان خصماً لتعاليم ابن 
رشد ؛ وقد هاجم بنوع خاص مذهب وحدة النفوس ومذهب الاتصال . 
ولکن بولس البندي Paul of Vehice‏ ( التوق سنة ۱۲۹ ) » وهو 
من نفس السلك الرهباني » فقد آظهر عطفه على الرشدية في کتابه « الوجز ». 


وإذا كان القرن الثالت عشر قد عول بصورة رئيسية على ابن سينا کشارح 
لأرسطو » فقد كان الیل العام في القرن الرابع عشر يتجه إلى ابن رشد الذي 
كان يعتبر حى من قبل الذين عارضوا تعاليمه ‏ إمام شراح نبوص 
أرسطو . 

وكان من المهككن أن نتوقع من جامعة موابلییه - باعتبارها مركزاً 
للدراسات الطبية - أن تستخدم الكتب العربية . ورغم أن المؤسسين التقليدبين 
لحذه الامعة کانوا من الأطباء العرب المطرودين من آسبانیا » إلا أنه حين 
أعيد إنشاؤ ها عهد كنسي بارز في القرن الثالث عشر أصبحت موئلا” للدراسات 
الطبية الإغريقية المبنية على تعاليم جالينوس وأبقراط . ولكن هن المحتمل أن 
تكون المتون الستعملة سابقاً مترجمة عن العربية. ولقد ظلت هذه ابلعامعة وفيسة 
للطابع اليوناني اللتالص . وكان الیل في مونبلييه يتسّجه دائاً إلى اعتبار استعمال 
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العرب للتماثم والتنجیم في الطب على أنه ضرب من الإلحاد . ولم تستعمل آثار 
الكتاب العرب الطبية قبل مطلع القرن الرابع عشر أبداً + ومع هذا فقد ظلت 
هذه الآثار ذات مكانة ثانوية . وني عام ۱۳۰6 ترجم کتاب « قانون الأدوية 
المسهدّلة » لابن رشد عن العبرية . وتي عام ۱۳۶۰ تنجد المنهج الرسمي الموضوع 
للمرشحين للشهادات الطبية يشمل القسمين الأول والرابع من كتاب « القانون» 
لابن سينا . رمنذ ذلك الحين بدأت الحاضرات تتضمن دراسات عن الأطباء 
العرب . وي عام ٠١١۷‏ استبعدت الكتب العربية في الطب من قاكة الكتب 
الطلو بة للامتحان في الدارس بناء على التماس مقدام من الطلاب لذلك 1 ولكن 
مع هذا ظلّت بعض الحاضرات في قانون ابن سينا تلقی من حين لاخر حى 
عام ۱۱۰۷ 1 


آما وطن الرشدية الحقيقي فكان جامعة بولونا مح شقيقتها جامعة بدوا . 
ولقد. انبعث من هذين الرکزین تأثر ابن رشد الذي انتشر ٤‏ جمیع أنمماء 
شمال شري ایطالیا » با في ذلك البندقية وفرارا ۲۲ عتوتدم7 . وقسد 
استمر هذا الأثر حى القرن السایع عشر . ولقد بشر هذا بالمذهب العقلي 
والشعور الضاد للكنيسة اللذين سادا في عصر النهضة » ورعا ساعد على ذلك 
اتصال البندقية بالشرق . وکان الاثر العربي في الطب غالبا ني بولونا . کا كان 
منهج دراسة الطب ني القرن الثالث عشر يتركز في قانون ابن سينا وكتب ابن 
رشد الطبية . وكانت النتيجة أن أصبح التنجيم موضوعاً عاديا لدر اسة تمنح فيه 
الشهادات . وكان معظم أطباء بولونا وبدوا من المنجمين » وهذا كانوا 
يعتبرون بوجه عام من المفكرين الأحرار والملحدين . ولقد حظيت بولونا في 
أحد الأوقات برعاية قريدريك الثاني » فأهدى الحامحة نسكاً من الترجمات 
اللاتينية كانت قد نقلت بناء على أوامره من العربية والاغريقية . 


(۱) فرارا : مديئة ئي شال إيطاليا » تبمد 4۸ كلم إلى الثبال الشرتي من بولونا » وتقع عل 
أحد روافد نهر البو . ( المتررجم ) 
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أما « الشروح العظيمة » فقد نشأت بالفعل في بدوا : ففي عام ۱۳۳۵ فشر 
آخد الأخوة المريميين ‏ واسمه أوربانو الرولوني-_شرجاً على شرح لابن رشد » 
طبع في عام ۱٤۹۲‏ بأمر من الرئيس العام للرهبنة المريمية . ولكن الواقع أن 
غيطانو التينائي Gaetano of Tiena‏ ( المتوقي سنة 1458 ) ء وهو أحد 
أحبار كاتدراثية بدوا » يعتبر عموماً بأنه مؤسس الرشدية في بدوا . ولقد 
كان أقل جراءة في عبارته من بولس البندتي الأوغسطيي ؛ ولكنه كان مع هذا 
رشدياً تماما في تعاليمه فيما يختص بالعقل الفعال ووحدة النفوس وغير ذلك . 
ويبدو أنه كان محبوباً جداً من الناس > إذ إن الكثير من نسخ محاضراته لا تزل 
موجودة حى الآن . ولقد ظل هذا المعتقد سائداً في بدوا خلال القسم الاعظم 
من القرن اللحامس عشر . 

وقرب نهاية القرن بدأت ردة الفعل بالظهور من منبعين متمايزين » أولاهما 
ما رأيئاه مما حاضر به بوه‌بوثات Pomponat‏ ي بدوا عن کتاب « التفس 3 
مستعيناً في تفسيره بالإسكندر الأفروديسي » مطرحا بذلك ابن رشد جانا ؛ 
جاعلا“ آراءه على شكل مقالات بدلا من الشرح التقليدي لنصوص أرسطو 
الذي كان يحظى بالقبول في ذلك المين . ومنذ ذلك الوقت ( أي حوالي عام 
۵ ) انقسمت جامعة بدوا إلى حزبين هما: الرشدیون والإسكندريون . 
وكان بومبونات ني الوقت ذاته ممثلا” لنظريات عقلية محددة كان یل إليها 
العقل الإيطالي آنذاك . وكانت صعوبة التوفيق بين الإسكندر والإيمان المسيحي 
أشد مما هي بين ابن رشد وهذا الإيمان ؛ إلا أن هذا الأمر لم يكن يعني شيئاً › 
إذ إن الذين كانوا يميلون إلى الإفصاح عن شكهم رحبوا بوجود هله الطرق 
الحديدة ني التفسير ليطلقوا العنان لأرائهم . وكان الانسانیون عاعنصعصه5 
مستقلين عن هؤلاء الاسکندریین» إذ هم كانوا يعارضون معظم البربرية 
والوحشية اللاتينية الموجودة في المتون المستعملة » كما كانوا یعارضون بنوع 
أخص المصطلحات المستعملة في الترجمات الأحوذة عن العربية . وعثل هذه 
الطائفة تومایوس یں مه صمت" الذي بدا حوالي عام ۷ اضر في بدوا عن 
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النص الإغريقي لأرسطو ء متناولا" إياه بتوسع باعتباره دراسة في اللغة 
والأدب 5 


ولقد ترکز ابلعدل الفلسفي بصورة رئيسية ني ذلك الحين في المسائل النفسية 
الى لها علاقة بطبيعة النفس » وخخصوصاً ما كان له علاقة بوجودها المستقل 
وامكانية خلودها . واعتبر هذا الأمر في الحقيقة مسألة شائكة من مسائل 
الدين ۰ فنوقش مناقشة دقيقة . وني السنين الأولى من القرن السادس عشر 
پرزت هذه المسائل أ كثر فأكثر 2 حى حاول جمح لاثيرأت Lateran‏ 
لمام ۲ أن يوقف مناقشتها » فأصدر تحريماً رسمیاً ها ؛ ولکن ۸ يكن طذا 
التحر یم حول ني إيقاف هذه الناقشات . ومما تجدر ملاحظته هنا أن هذه 
الناقشات لم تنشأ عن الوقف الفلسفي الوئي الذي ینز به عصر النهضة - 
رغم أن هذا الوقت كان عبدّذاً ‏ ولکنها نشأت عن الوضوعات الي آثارنها 
دراسة الفلاسفة العزب تي شمال شر إيطاليا » والتي كان في أساسها مسألة 
ما ذا كان بإمكان النفس أن تستمر بعد اموت في وجود فردي » أم ۳ 
تشحد بمصدرها الذي هومنبع الحياة » والذي هو إما العقل الفعال أو النفس 
الكلية . 


ولقد ظلت جامعة بدوا رسمیاً تحافظ على رشدية معتدلة ؛ فنشرت في عام 
۲ النسخة الرئيسية لشروح ابن رشد في بدوا. ثم أصدر نيفوس تداطعل1 
بين عامي ۱4۹۵ و490١‏ نسخة أتم” وأ كل هذه الشروح . وخلال نصف 
القرن التالي استمر ظهور سلسلة المقالات والمناقشات والتحليلات الدائرة حول 
ابن رشك , وف عامي ۲ — o"‏ ظهرت أعظم طبحة لشروح ابن رشد » 
وعليها ملاحظات هامشية كتبها ز مارا هوتتوصرزج . ونولال القرن السادس 
عشر ظهرت في بدوا أيضاً ترجمة جديدة لشروحات ابن رشد مأحوذة عن 
العبر ية .. وكان آحر نسق الرشدیین قيصر الكر يعونيي Caesar Cremonini‏ 
( المتوق سنة ١٦۳١‏ ) » والذي آظهر ميلا“ شدیدا إلى فلسفة الاسکنسدر 
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الأفروديسي .وکانت دراسة الفلاسفة العرب ني آوروبا ني ذلك الحين محصورة 
في کتب الطب وشروسات ابن رشد . 


آما حارج بدوا وبولونا فقد احتفظ ابن رشد بمكانته كأعظم شارح لأرسطو 
حى م‌اية القرن الخامس عشر . ولقد جاء في الأواءر الملكية الى أصدرها 
لويس الحادي عشر ( سنة ۱:۷۳ ) أن على الخلمین ني باريس أن يعلموا کتب 
أوسطو » وأن يستخدموا شروح ابن رشد وألبرتو الكبير وتوما الأكويني ومن 
إليهم من الکتاب بدلا من ن شروح وليم الأوكهامي William of Ockham‏ 
وغيره من أفراد مدرسته . ومعى هذا أن الوقف الرسمی كان میالا" إلى 
اة و إل لاس ۱ 


وما أن جاء القرن السادس عشر حى تردات دراسة شارحي أرسطو من 
العرب خارج بدوا ودائرما في مهوی سحيق . ولكن ظل للكتاب العرب في 
الطب أثر محدود في الحامعات الأوروبية لمدى قرن من اازمان . 


أما الطريق العملي في النقل في القرن انحامس عشر وها بعده فيكمن في الروح 
المضادة للكنيسة الي ظهرت ني النهضة الإيطالية » والي كانت قد تطورت 
في شمال شرتي إيطاليا كأثر هن آثار الفلاسقة العرب . وكان وصول العلماء 
الإغريق بعد سقوط القسطنطينية وما نتج عنه من اهتمام بالبحث في العاديئات 
archaeological research‏ سیا يي توجیه الا هتمام وجهة جديدة .ولكن 
لاينبغي لهذا أن يمخفي حقيقة هامة وهي أن العنصر الموالي للعرب أيام الإسكلائيين 
كان الاب الباشر للعتصر الفاسفي الود لبي صوعوومائطم الذي ساد عصر 
النهضة »ني جنوب أوروبا على الأقل. آما ني الأنحاء الشمالية فقد كانت أبحاث 
العادينّات هي الي نالت أهمية أكبر » فكان ها بالتالي أثر في الوضوعصات 
اللاهوتية . 


۳1۹ 


فقرة ختامية 


لقد تتبحنا حتى الآن انتقال نوع معیتن من الثقافة اطللينية » عن طریق الكنيسة 
السورية والزرادشتيين الفرس ووثنيي حران » إلى الجماعة الإسلامية ؛ فحظيت 
هذه الثقافة برذى جماعة كان العله‌ون المسلمون الرسميون یحتیر و م كفرة . 
ورغم هذا التكفير فقد ترکت الثقافة افللينية أثراً ظاهراً وبینا جداً في علم 
الإلميات الاسلامي وني العتقدات العامة . وبعد حباة شاقة عاشتها هذه الثقافة 
في الشرق انتقلت إلى الجماعة الاسلامية في آسبانیا حبث لقیت تطوراً خاصاً 
جدآ كان له أثر بالغ في النهاية ني الفکرین السيحي واليهودي آقوی ما ثرك 
من أثر في المسلمين أنفسهم . ولقد لقيت هذه الثقافة تطور‌ها النهائي في شمال 
شري إيطاليا حيث كان ها فعلها كأثر مضاد للكنيسة » إذ مهدت الطريق امام 
النهضة ال وروبية . ولكن هذا الطريق الرئيسي للتطور كان الأهم في الحقيقة » 
ذلك لأن هله الثقافة كانت تتفرع - أثناء سلوكها هذا الطريق ‏ إلى هذا 
ابمحانب أو ذاك ؛ والتفتيش عن أفضل ثمارها ينبغي أن يكون في هذه التفرعات 
الحانبية » كالإسكلائية مثلا» الي كانت ي الإسلام واليهودية والمسيحية جميعاً 
رة فعل لتعاليم هذه الثقافة ؛ وكذلك في الدراسات الطبية والكيميائية والعلمية 
الأخرى الي كانت ني العصور الوسطى » والي كانت تدين بازدهارها إلى 
حد كيير إلى أثر هذه الثقاقة . وهذا الذي عرفناه بالتفصيل إنما هو » في 
الواقع > أكثر تواريخ انتقال الثقافة رومانطيقية . 


Ya. 


بیان تا ریخو 


بالسنوات منذ وفاة النبي محمد حتی سقوط دولة الوحدین في اسبانیا 


۱۱ 
۱۳ 
۱۳ 
۱ 


۳۲ 


1:۶ 


6/آذار وفاة محمد (خلافة ی بكر ) 
۸ آذار ۱ 

۷آذار خلافة عمر 

۵ شباط 

٤‏ شباط 

۲ شیاط 

۳ کانون الثاني فتح سوریا ووادي الرافدین 
۲ کانون الثاني 

۲ کانون الثاني 

۱ کانون الأول فتح مصر 

۰ کانون الأول فتح بلاد فارس 

۰ تشرین الثاني 

٩‏ تشرين الثاني خلافة عشمان 

۷ تشرین الثاني 

۸ تشرین الأول 

۱۸ تشرين الأول 


۱۱ 


السنةاشجر بة السنةالميلادية ابتداءالسنةالمجرية الحوادث الرئيسية 


۳۷ 2۷ ۷ تشرین الأول 

EA ۲۸‏ ۵ آبلول 

٤ 14۹ ۲۹‏ أياول 

٤ 9۰ ۳۰‏ آبلول 

۳۱ 9۱ 4 آب 

۳۲ 9۲ ۲ آب 

oF ۳۳‏ ۲ آب 

٩۵6 ۶6‏ ۲ موز 

“oo ۳۵‏ ۱ تموز خلافة على 

۳۹ 65 ۰ حزیر ان ۱ 

٩ 1۵۷ ۷‏ حزیران 

٩ ۷۵۸ ۸‏ حزيران 

وم 1۵۹ ۹ أيار 

3 ۰ ۷ أيار 

۱ اه ۷ آیار حلافة معاوية الأول (ابن أي 
سنیان) ( بداية الللافة الأموية ) 

۲ ۷۲ 5 نیسان 

۳ ۳ ۵ نیسان 

٤ ۹14 64‏ نیسان 

“o 3‏ ۶ آذار 

٤“‏ اف ۳ آذار 

3 ذف ۳ آذار 

۸ ۷۸ ۰ شباط 

٩ “a ٩‏ شباط وفاة الحسن (الامام الثاني) 


Yor 


السنة المجردة السنة الميلادية ارتداء الستة ال جرية الحوادث الرئيسية 


٩۷۰ o»‏ ۹ کانون الثاني 
۱ه لفن ۸ کانون الثاني 
“VY ۲‏ ۸ کانون الثاني 
oF‏ فك ۷ کانون الأول 
of‏ 1۷۳ 5 كانون الأول 
وه Vé‏ 5 کانون الأول 
94 ۷9 ۵ تشرين الثاني 
٤ 4/۲ oV‏ تشرین الثاني 
۸ ۷۷ ۳ تشرين الثاني 
٩۷۸ 4‏ ۲۳ تشرین الأول 


0 ۷/۹ ۳ تشرين الأول خلافة يزيد ( ابن معاوية ) 
١ ۸۰ 5‏ تشرين الأول وقعة كربلاء ووفاة الحسين 
٠ ۸۱ ۲‏ أيلول 


٠١ ۲ ۹‏ آیلول خلافة مروان (ابن الکم ) 
AF 4‏ ۳۰ آب حلافة معاوية الثاني (ابنيزيد) 
م ۸6" ۸آب خلافة عبد الملك ( ابن مروان) 
٩۸۵ 1‏ ۸ آب 

۷ ۸۹ ۸ موز 

AY 1۸‏ ۸ موز 

٩ AA 54‏ موز 

۷۰ ۸۹ ۵ حزيران 

۷۱ ۹۰ ۵ حزیرآلنه 

٤ 1٩۱ ۷۲‏ حزیران 


سب 14۲ ۳ آبار 


Yor 


۹۳ 
4٤ 
140 
1۹ 
۷ 
1۹۸ 
۹۹ 
Y۰ 
۷۹1 
۷ 
۳ 
۷ 
۷.۵ 
2 
۷۰۹ 
7۹¥ 
۰۸ 
۷۹ 
۷۹۰ 
۷۱ 
۷۲ 
1۴ 
714 
10٥ 


۳ أيار 

۲ آیار 

۱ نیسان 

۰ یسان 

۰ آذار 

۰ آذار 

٩‏ آذار 

۹ شباط 

۵ شياط 

٤‏ شباط 

4 کانون الثاني 
٤‏ کانون الثاني 
۲ کانون الثاني 
۳ کانون الأول 
۲ کانون الأول 
١‏ کانون الأول 
۰ تشرين الثاني 
4 تشرين الثاني 
4 تشرين الأول 
4 تشرين الأول 
۷ تشرين الأول 
۲٢‏ أيلول 

۱٩‏ آبلول 

0 أيلول 


۳۹ 


الحوادث الرئيسية 


خلافة الوليد (ابن عبد الملك ) 


لاف سليمان ( ابن عبد الك ) 


۸ ۷۱۲ ۵ آب 

0 ۷۱۷ ۶ آب خلافة عمر الثاني ( ابن عبدالعزیز ) 
۱۰۰ ۷۱۸ + آب 

) موز خلافة يريد الثاني( ابن عبدالملك‎ 4 ۷۱۹ 1٩۱ 
تموز‎ ۲ 1۹ ۱۲ 
موز‎ ١ قف‎ 1 


1€ ۷۲۲ ۱ حزيران 
٠ ۷۲۳ ۰‏ حزيران 
كل ۷ 4 آيار خلافة هشام رابن عبد الملك ) 


۱٩ ۰ ۰۷۲۵ 4‏ آیار 
1٩۸‏ لشف ۸ آیار 
۱۹ ۷۷ ۸ نيساك 
V۸ 1°‏ نیسان 
۱۱ ۷۳۹ و نيسان 
۱۱۲ ۷۳۰ ۹ آذار 
۱۳ ۷۳۱ ۵ آذار 
۱۱ ۷۳۲ ۳ آذار 
۵۳.۵ ۷۳۳ ۱ شباط 
۱۹ ۷۳۹ ۰ شباط 


Ve ۱Y‏ ۱ كانون الثاني 
۷۳٦ ۸‏ ۰ کانون الثاني 

14 ۷۳۷ ۸ کانون الثاني 
۰ ۷۳۷ ۹ کانون الأول 


V۸ ۱‏ ۸ کانون الأول 


Yao 


الستة الهجرية الستة البلادية ابتداء السنة امجرية البوادث الرئيسية 


۱۳۲ 
۱۳۳ 
۱۳ 
۱۳۵ 
۱۳۹ 


۱۳۷ 


۱۳۸ 


۱۳۹ 
۱:۰ 
۱۶۱ 


۷۳۹ 
۷:۰ 
۷:۱ 
۷:۲ 
۷:۳ 


15 


ه17 


مهما 


۷ كانون الأول 

5 تشرين الثاني 

۵ تشرين الثاني 

4 تشرين الثاني 

۵ تشرين الأول خلافة الوليد الثاني ( ابن يزيد 
ابن عبد الملك ) 

۵ تشرين الأول خلافی يزيد الثالث (ابن 
الوليد )و ابراهیم( ابن الوليد ) 

۳ تشرین الأول شلافة مروان الثاني (ابن محمد 
آو مروال اشعدي 

۷۲ أياول 

١١‏ آيلول 

۱ آب 

۰ آب سقوطالاسرة الأموية وبداية خلافةالسفاح 

٩‏ آب 

۰ موز 

۸ تموز 

۷ تموز حلافة المنصور 

۷ حزيران 

5 حزيران إنشاء الدولة الاموية في قرطبة 

ه حزيران 

۵ أيار مقتل ابن المقفع 

٤‏ أيار 


(۱) بقي الأول في الخلافة حوالي ستة أشهر وخلفه أخوه إبراهيم فبقى فيها أربعة أشهر ( الترجم ) 


۲۰ 


السنة الحجرية السنة الميلادية ابتداء السنة امجرية اسلوادث الرئيسية 


٤ ۷۵۹ ۳.۷۲‏ أيار 

۱:۳ ۷۹۰ ۲نیسان 

١55‏ ۷۱ ۱ نيسان 

١ VY ۱5‏ نیسان إنشاء مديئة بغداد 

:۱ ۷۳ ۱ آذار 

۱:۷ 14 ۰ آذار 

۱4۸ 710 ۷ شباط وفاة الامام جعفر الصادق 
a ۱4‏ > شباط 


“٦ VY ۱95۰‏ شہاط 

Y۸ ۱۱‏ ۹ کانون الثاني 
٤ ۷۹ 1۲‏ کانون الثاني 
٤ ۷۷۰ ۱۰۳‏ کانون الثاني 
VY ١6‏ ۶ کانون الأول 
۵ ۷۷۱ ۳ كانون الأول 
۱۹۹ ۷۷۲ ۲ کانون الأول 


لل ۷۷۳ ۱ تشرین الثاني 
۸ ۷۷ ۱ تشرين التاني خلافة الهدي (ابن المنصور ) 
۹ هلالا ۱ تشرین الأول 
11 لكف ٩‏ تشرین الأول 
1 الالال 4 تشرين الأول 


1۹۲ لف ۸ أيلول 
1F‏ إلا ۷ أيلول 
۱۹ ۷۸۰ 5 أيلول 
۱1 ۷۸۱ 5 آب 
٠6 VAY ۱۹۹‏ آب 


)۱۷ ( الفکر المربي‎ YoY 


السئةالهجرية السنةالميلادية أبتداء السنة ا مجربة الحوادث الرئيسية 


۳ ۷۸۳ ه آب 
٤ YAS A‏ عوز 
٤ ۷۸۰ ۱۹۹‏ تموز خلافة الحادي (ابن الهدي) 
۱۷۰ ۷۸۹ ۳ موز شلافة هارون الرشید 
۱۷1 ۷۸۷ ۲ حزیر ان 
١ ۷۸۸ ۱Y‏ حزيران إنشاء الدولة الادريسية في المغرب 
سا1 V4‏ ۱ أيار 
۱۷ ۷۹۰ 6 أيار 
1V‏ ۷۹۱ ۰ أيار 


۱۷۹ ۷۹۲ ۸ نیسان 
۱۷۷ ۷۳ ۸ نیسان 
۱۷۸ 2614 ۷ نیسان 
۱۷۹ 40 ۷ آذار 
۱۸۰ 1/4 5 آذار 


۱/۸۱ ۷۹۷ ه آذار 

۱۸۲ ۷۹۸ ۲ شباط 

۱۸۳ ۷۹۹ ۲ شياط 

N» ۱۸4‏ ۱ شباط 

۱۸۵ ۸۰۱ ۰ کانون الثاني 

۱۸ ۸۲ ۰ کانون الثاني 

۱۸۷ ۸۷۲ ۰ کانون الأول نكبة البرامكة . 
٠ ۸۰۳ ۸‏ کانون الأول 


۱۸4 ۸ ۸ کانون الأول 
۰ ۸۰۵ ۷ تشرین الثاني 


۳۸ 


السنة امجرية السنة البلادية ابتداء السنة امجرية الحوادث الرئيسية 


۱۹۱ 
۱۹۲ 
۹۳ 


رد 
۸۷۷ 
۸۷۸ 


۸۹ 
ام 
۸۱۱ 
۸۲ 
۸۱۳ 


۸۳۱ 
81 
۸۳۱۹ 
۷ 
۸1۸ 
۸۳۹ 
م 
۸۷۱۳۱ 


AYY 
NYT 
۳ 
۳۵ 
كلم‎ 
AYY 
ATA 


۷ تشرين الثاني 

> تشرين الثاني 

٠‏ تشرين الأول خلافة الأمين (ابن هارون 
الرشيد ) 

۵ تشرین الأول 

4 تشرین الأول 

۳ أيلول 

۲ أيلول 


۱ آیلول خلافة المأمون رابن هارون 


الرشيد ) 
۳۲ آب 
1١‏ آب 
۰ وز 
۰ وز 
4 موز 
۸ حزیران 2 وفاة الشافعي (الإمام أحمد) 
۷ حزيران 
۹ حزيران 
۷ أيار 
٩‏ أيار 
٤‏ آبار 
4 نیسان 
۳ نيسان 
۲ نيسان القول بعقيدة خلق القرآن 
۲ آذار 


۲۹ 


الستة الجر بة الستة. البلادية ابتداء السنة امجرية الحوادث الرئيسية 


14 
1٥ 
۳۱۹ 
۳۱۷ 


۸۹ 
AY» 
۸۳۱ 


` AYY 


AYY 


۱ آذار 

۸ شباط 

۸ شباط 

۷ شباط إنشاء بيت الحكمة ( في بغداد) 
( على وجه التقريب ) 

۷ كانون الثاني حلافة المعتصم ( ابن الرشید) 
ورد"ة الفعل السنية ( انتقال 
العاصمة ال سامراء ) 

۱١‏ کانون الثاني 

© کانون الثاني 

۰ كانون الأول 

٤‏ کانون الأول 

۳ کانون الأول 

۳ تشرين الثاني 

۲ تشرين الثاني 

۱ تشرين الأول وفاة أي الهذيل.( الملاف ) 

۱ تشرين الأول خلاقة الوائق ( ابن الممتصم ) 

٠‏ تشرين الأول 

۰ أيلول 

أيلول 

۷ أيلول وفاة النظام 

۸ آب حلافة ال ادم الم 

0 وكل ( ابن المعتصم ) 

ه آب 

7 موز 


۳۹۰ 


السنة الحجرية السنة اليلادية ابتداء السنة امجرية الوادت الرئيسية 


۲۳۹ 
۴۷ 
۲۳۸ 
۲۳۹ 
۱:۰ 
۲:۱ 


وم 
١م‏ 
ف 
۸۰۳ 
86 
۸۵ 
۸9۹ 
۸5۷ 
AoA‏ 
64م 
۸1۰ 
۸1 
۸۲ 
ىم 
Af‏ 
كم 
Sk‏ 
۷ 


AW 


AA 
A4 


۷۰ 
۸۷۱ 
۷۲ 


۵ عوز 

ه موز 

۳ حزیران 

۲ حزیران 

۲ حزبرانه 

۲ أيار 

۰ أيار 

۰ نیسان 

٩‏ نيسان 

۸ نیسان 

۸ آذار 

۷ آذار خلافة النتصر (اين المتوكل ) 
۷ آذار خلافة الستعین ( ابم العت 
u‏ لستعين ( ابن العتصم ) 
۳ شباط 

۲ شباط 

۲ کانون الثاني خلافة العتر ابن المتوكل ) 
۱ کانون الثاني 

١‏ کانون الثاني 

۰ كانون الأول خلافة الهتدي ( ابن الواثق ) 
4 كانون الأول خلافة العتمد ( ابن المتوكل ) 


وعودته إلى بغداد 
4 تشرين الثاني وفاة البخاري ( صاحب‌الصحیح) 
۸ تشرين الثاني 
۷ تشرين الثاني 


1 


السنة امجر ية الستة المبلادية ابتداء السئة امجرية الحوادث الرئيسية 


۳-۹۰ ۸۷۳ ۷ تشرين الأول وفاة الكندي ( الفيلسوف) 
( على وجه التقریب ) 


١‏ ۸۷ 5 تشرین الأول 
۰۳.0۲ ۸۷۵ 5 تشرين الأول 


۷۰۳ ۸۷۹ 5 آیلول 
Yé‏ ۸۷۷ ۳ أيلول 
۲0 ۰۵۳ ۸۷۸ ۳ آیلول 
۲۹۹ ۸۷۹ ۳ آب 


۳۹۷ ۸۸۰ ۲ آب 
۳۹۸ ۸۸۱ ۱ آب 

ANY ۲۹۹‏ ۱ موز 
۲۳۷۰ ۸۳ ۱ موز 
۲۷۱ ۸۸ ۹ حزيران 
۳۷۲ ۸۸۰۵ ۸ حزيرات 


AA“ ۳۷۳‏ ۸ حزيرات 

۶ ۸۸۷ 8 آبار 

AANA ۰‏ 5 أيار 

٩ ۸۸٩ ۰ ۷۵۹‏ آپار 

۳۷۷ ۸۹۰ ۰ نیسان 

۸٩۱ ۳۷۸‏ ۵ نیسان 

۸٩۲ 4‏ ۳ نیسان خلافة العتضد ( ابن الوفق ) 
۰ ۸۹۳ ۳ اذار , 

۱۸۱ ۸۹ ۳ آذار 

۸٩9 AY‏ ۲ آذار 


۲۹۲ 


الستة الحجرية السنة اليلادية ابتداء السنة المجرية الحوادث الرئيسية 


YAY 


۸4٦ 
۳۹۷ 
۸۷۹۸ 
۸44 
4 «۰ 
4.0 
۹۰۱ 
۹۰۲ 
۹۰.۳ 
4۹۰٤ 
و۹۰‎ 
۹۰٩ 
۹7۷ 
4۰۸ 
۹۰4 
4٠ 
۹۱۱ 
4۹1۲ 
41 
415 
116 
414 
۱۷ 
۹۱۸ 


41 


4 شباط 

8 شباط 

۸ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

+ کانون الأول 

) کانون الأول خلافة الكتفي ( ابن المعتضد‎ ٩ 
ه كانون الأول‎ 

٤‏ تشرين الثاني 

۳ تشرين الثاني 

۲ تشرين الثاني 

۲ تشرين الأول 

۲ تشرين الأول خلافة القتدر ( ابن العتضد) 
۰ أيلول 

٠‏ أيلول الحلافة الفاطمية قي القيروان 
4 أيلول 

۳۸ آب 

٩‏ آب اقرار الأشعري بالمذهب السي 
۷ آب 

۷ موز 

۷ موز 

۵ موز 

۶ حزيران 

1١‏ حزيران 

۳ حزیران 


۱-۳ 


السنةالهجرية السنةالميلادية ايتداءالسنةالمجرية الحوادث الرئيسية 


۳۰۸ 
۳۹ 
۳۰ 
۳۱ 
۳۲ 


47 
۹۳۱ 
۹۳۲ 
۳۳ 
4۲ 
Yo 
۹۲۳ 
۹۳۷ 
۹۳۲۸ 
۹۲۹ 
۹۳+ 
۳۱ 
۹۳۲ 
AY 
۳۳ 
۹۳ 
40 
۹۳۹ 
AV 
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۳ أيار 

۲ أيار 

١‏ أيار 

۱ نيسان 

٩‏ نیسان 

9 آذار 

4 آذار 

۸ آذار 

۵ شياط 

٤‏ شباط 

۳ شباط 

۶ کانون الثاني 

۳ كانون الثاني خلافة القاهر رابن العتضد) 
۱ کانون الثاني 

۲ کانون الأول شلافة الراضي (ابن القتسر) 
۱ كانون الأول وفاة الاتريدي 

۰ تشرين الثاني سقوط بغداد في أيدي البو بهیین 
4 تشرين الثاني 

۸ تشر ين الثاني 


۲ تشرين الأول 


۸ تشرين الأول 

٩‏ تشرین الأول شلافة التقي ( ابن المقتدر) 
5 أيلول 

۱۵ أيلول 
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) آب خلافة الستكفي ( ابن الكتفي‎ ٤ 

۳ آب خلافة المطيع ( ابن القتدر ) 

۲ آب 

۳ غوز 

۱ موز 

۱ وز 

۰ حزیران وفاة الفارايي 

٩‏ سحزیرالنه 
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۷ بار 
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٥‏ آذار 

٤‏ آذار 

۳ آذار 

۰ شياط 

٩‏ شباط 

۰ کانون الثاني 

٩‏ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

۸ كانون الأول 

۷ كانون الأول احتلال الفاطميين لصر وإنشاء 
القاهرة 
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۷ كانون الأول 
۰ تشرين الثاني 
11 تشرين الثاني 
4 تشرین الثاني 
۶ تشرين الأول 
۱۲ تشرين الأول 
۲ تشرين الأول خلافة الطائع ( ابن الطیع ) 
۱ ابلول 

۱۰ أيلول 

۳۰ آب 

٩‏ آب 

٩‏ آب 

4 موز 

۷ موز 

۷ موز 

4 حزيران 

۵ حزيران 

4 حزيران 

4 أيار 

۳ أيار 

۳ أيار 

١‏ نيسان 
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اف آذار حلافة القادر بن اسحق 
۰ آذار 
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٩‏ آذار 

5 شباط 

۵ شاط 

۵ شیاط 

8 کانون الثاني 
٤‏ کانون الثاني 
۳ كانون الثاني ظهور محمود الغزنوي 
۳ كانون الأول 
۳ كانون الأول 
١‏ کانون الأول 
٠‏ تشرين الثاني 
٠‏ تشرين الثاني 
۰ تشرين الأول 
۸ تشرين الأول 
۸ تشرين الأول 
۷ أيلول 

۷ أيلول 

۵ أيلول 

Yo‏ آب 

۱6 آب 
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۳ موز 5 
۳ تموز 
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۱ حزيران 
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۰ أيار 

4 أيار 

۷ نیسان 

۷ نیسان 

٩‏ نیسان 
؟ آذار 

٠6‏ آذار 

٤‏ آذار 

۲ شباط 

۱ شیاط 

۱ کانون الثاني 
۰ کانون الثاني 
٩‏ کانون الثاني 
4 کانون الأول خلافة القام ( ابن القادر ) 
٩‏ کانون الأول 
۷ کانون الأول 
۰ تشرين الثاني 
5 تشرين الثاني 
ه تشرين الثاني 
۵ تشرين الأول وفاة ابن سينا 
۶ تشرين الأول 
۳ تشرين الأول 
۳ أيلول 
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۱ أيلول 

۱ آب 

۱ آب 

۰ آب 

4 موز 

٩‏ موز 

۸ موز 

۸ حزيرات 

5 حزیران 

ه حزيران 

5 أيار 

۵ أيار 

۳ أيار 

۳ نیسان 

۲ نیسان 

۲ نيسان دخول الأتراك السلاجقة بغداد 
۱ آذار 

۰ آذار 

۸ شباط 

۷ شباط 

٩‏ شیاط 

۲٩‏ کانون الثاني 
۰ کانون الثاني 
4 کانون الثاني التسامح مع الأشاعرة 
۵ کانون الأول 
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۷ ۰ :۱۰۹ ۳ كانون الول 
۸ ۱۰۹۵ ۳ کانون الأول 
۹ ۱۰۹۲ ۲ تشرین الثاني 
0 ۱۰۹۷ ۱ تشرين الثاني 
1۱ ۱۰5۸ ۱ تشرين الأول 
۷۲ ۱۰۱۹۹ ۰ تشرین الأول 
٩ ۱۰۷۰ ۳‏ تشرین الأول 
454 ۱۰۷۱ 4 أيلول 

۵0 ۱۰۷۲ ۷ أيلول 

5 ۱۰۷۳ * أيلول 

۷ .۰ ۱۰۷ ۷ آب خلافة القتدي ( ابن محمد) 
۸ ۱۰۷۵ ۲ آب 

55 ۱ ۱۰۷۹ ۵ آب 

۰ ۱۰۱۷۷ ۵ موز 

٤ ۱۰۷۸ ۷‏ موز 

٤ ۱۰۷۹ ۰ ۲‏ موز 

۳ ۱۰۸۰ ۲ حزیران 
۶ ۰ ۱۰۸۱ ۱ حزیران 
{Yo‏ ۱۰۸۲ ۱ حزیران 

۷ ۱۰۸۲ ۱ أيار 

۷ ۰ ۱۰۸6 ۰ أيار 

۸ ۱۰۸۵ 4 نیسان 

£۷4 ۱۰۸۰ ۸ نيساك 

۰ ۱۰۸۷ ۸ نیسان 

fA!‏ ۱۰۸۸ ۷ آذار 
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۷ آذار 

> آذار 

۳ شباط 

۲ شباط 

١‏ شباط 
۱ کانون الثاني خلافة الستظهر ابن القتدي) 
١‏ کانون الثاني 
۱ كانون الأول 
4 كانون الأول 
4 كانون الأول 
۸ تشرين الثاني 
۱۷ تشرين الثاني 
* تشرین الثاني 
۷ تشرين الأول 
۵ تشرين الأول 
° تشرين الأول 
۳ أيلول 

۳ آیلول 

۲ آبلول 

۲ آب 

۱ آب 

۱ تموز 

۰ موز 

۰ موز وفاة الغزالي 
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۸ حزيرات 

۷ حزیران 

۷ آیار 

۷ أيار 

۵ آبار 

4 نیسان خلافة السترشد این الستظهر) 
٤‏ نیسان 

۲ نیسان 

۲ آذار 

۲ آذار 

۱ آذار 

٩‏ شباط 

۷ شباط 

۷ کانون الثاني 

۷ کانون الثاني 

٦‏ کانون الثاني 

۵۰ کانون الأول 

۶ كانوت الأول وفاة ابن تومرت الهدي 

٤‏ کانون الأول 

۳ تشرین الثاني 

۲ تشرين الثاني 

١‏ تشرين الثاني 

۲ تشرين الثاني خلافة الراشد ( ابن المسترشد) 
١‏ تشرين الأول خلافة المكتفي ( ابنالمستظهر ) 
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9 آیلول 

٩‏ آیلول 

۸ أيلول وفاة ابن باجه 

۸ آب 

۷ آب 

و آب 

۷ موز 

5 موز 

٤‏ موز 

5 حزيران وفاة يبودا هال لیفی 
۳ حزیران ِ 
۲ حزیرآن 

۲ أيار 

۱ أيار 

۰ نیسان 

۰ نيساك 

۸ نيسان 

٩‏ آذار 

۸ آذار 

۷ آذار 

۵ شياط 

۳ شباط 

۲ شباط 

۳ کانون الثاني 

۲ کانون الثاني خلافة الستنجد رابن القتفي ) 
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۱ كانون الأول 

١‏ کانون الأول 

٠‏ کانون الأول 

۰ تشرین الثاني 

۸ تشرین الثاني 

۷ تشرین الثاني 

۸ تشرین الأول 

۷ تشرين الأول 

ه تشرين الأول 

۰ أيلول 

4 أيلول صلاح الدين في مصر : نماية 
ابن الستنجد) 

٤‏ أيلول 

۳۳ آب 

۲ آب 

۲ آب 

۲ غوز 

۰ غوز 

۰ حزیران 

4 حزیران 

۸ حزيران خملافة الناصر ( ابن المستضيء ) 

8 أيار 

۷ أيار 

۷ أيار 
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٤ ۱۸۹۵۵ ۵۸‏ نیسان وفاة ابن طفیل 
امه ۱۱۸۲ 4 آذار 

AY‏ ۱۱/۸۷ ۳ آذار 

۶6 ۰ ۱۱۸۸ ۲ آذار 

٩ ۱۱۸۹ ۵‏ شباط 

كمه ۱۱۹۰ ۸ شباط 

۱۹۱۵۳۰۷ 4 کانون الثاني 


۸ ۱۱۹۲ ۸ کانون الثاني 

۹ ۱۱۹۳ .۰ ۷ کانون الثاني 

۰ ۱۱۹۳ ۷ کانون الأول 

٩ ۹4 ۱‏ کانون الأول 

٩ ۱۱۹5 ۰ 4۲‏ کانون الأول 

٤ ۱۱۹3 4۳‏ تشرین الثاني 

۶ ۱۱۹۷ ۳ تشرين الثاني 

هذه ۱۱۹۸ ۳ تشرين الثاني وفاة ابن رشد ( الفیلسوف ) 
دده ۱۱۹4 ۰ ۲۳ تشرين الأول 


۷ ۱۲۰۰ ۱۲ تشرین الأول 

موه ۱۲۰۱ ۱ تشرين الأول 

44 ۱۲۰۲ ۰ أيلول 

o‏ ۰ أيلول 

ا 4١لا‏ 4 آب وفاة ابن ميمون (أبو عمران 
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۸ آب 
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١‏ موز 

Y0‏ حزبر ان 

۵ حزیراك 
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۲ آیار 
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۰ نیسان 

۰ آذار 

٩‏ آذار 

۸ آذار 
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٤‏ شباط 
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۲ کانون الأول 
۲ کانون الأول 
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هكد ۱۳۲۸ ۰ تشرين الثاني 
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0 ۵ ۱۲۷ ۸ آبار 

5 ۰۵ ۱۲4۸ 5 نیسان 
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“4A‏ ۱۳۰ ۵ نيساك 

۹ ۱۲۵۱ ۹ آذار 
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٤‏ آذار 

۳ آذار 
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۸ کانون الأول 
٩‏ کانون الأول 
7 تشرين الثاني 
۵ تشرين الثاني 
4 تشرين الثاني 

۸ تشرين الأول 
۳ تشرين الأول 
۲ تشرين الأول 
۲ آیلول 

۰ أيلول 


۸ 


سقوط بغداد يله هولا كو 4 
نهاية الخلافة . 


لله 


المقدمة 

الفصل الأول : الترجمة السريائية للهالينية 

الفصل الثاني : العصر العرني 

الفصل الثالث : مجيء العباسیین 

الفصل الرابع : الثر اجمة 

الفصل الحامس : العتز لة 

الفصل السادس : الفلاسفة الشرقیون 

الفصل السابع : التصوف 

الفصل الثامن : اسكلائية أهل السنة 

الفصل التاسح : الفلسفة المغربية 

الفصل العاشر : النقلة البهود 

الفصل الحادي عشر : اثر الفلاسفة العرب في الاسكلائية 
اللاتينية 

فقرة ختاهية 

بیان تاريمي بالسنوات منذ وفاة الي محمد حى سقوط 

دولة الوحدین في اسبانیا 


۳۷۹ 


۳۳۳ 


۱۲۱ 


